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إلى كارين 
أختي وصديقتي الأولى. 


تمهيد وشكر وتقدير 


على الرغم من كثرة الكتّب التمهيدية التي تتحدَّث عن الصوفية: والتي من بينها العديد من 
الكتب الرائعة التي تّتناول فترات 10 أى مُعتقّداتِ وممارسات 00 والتي تجاوّزت 
أخطاءً نموذج التصوّف القديم الذي تَنتقدُه مقدَّمةٌ هذا الكتاب؛ فإنه لا تُوجد دراسة شاملة 
عن الصوفية تَخصّص القدرّ نفسه من القيمة والتركيز لكل فترة من تاريخها. ونظرًا لأنَّ 
هذا الكتاب يستهدف طلبةٌ التاريخ والدراسات الدينية, #ايكذلك القارئ العادي» فإنه عمل 
سردي عام ومفسّرء يتتبّع الصوفية منذ ظهورها وحتى العصر الحديث. وإلى حدٌّ كبير» 
إِنَّ النطاق العالمي المتزايد للسرد المقدّم في هذا الكتاب يَعكسٍ وفرةً المعرفة المتاحة حاليًا 
في هذا المجال. ونظرًا لأنَّ هذا الكمَّ المعرفي الهائل تتزايّد صعويةٌ تناؤله» فقد قدمتُ مراجعٌَ 
وافيةٌ في الملاحظات النهائية؛ كي تسمح للقراء الأكثر اهتمامًا بالحصول على مزيدٍ من 
التفاصيل عن أي جز نورين الفارية الصوفي. والأهم من ذلك أن محاولة إعادة توزيع 
الاهتمام على كل الفترات والمناطق تُبرز رفضًا لفكرة أن نَّ الصوفية استقرّت في واقع الأمر في 
«موطن» واحد أو في عضير «كلاسيكي» واحد دون غيره. ا في المقدمة أنه من الأفضل 
فهم الصوفية في ضوء مظلَّة «التقليد» بدلا من «التصوّف»؛ فنظرًا 3 التقليد بطبيعته 
0 والمكان» فإنَّ أيّ محاوّلة صادقة لتتيّع تاريخ أي تقليد 
ن تقبّل طبيعة الْممارّسة المتغيرة عبر الزمن, والمورّعة مكانيًا. وعلى الرغم من أن 

الأعمال السردية التزامنية أى المنزوعة من السياق التاريخيء التي تحدَّثت عن «جوهر» 
الصوفية» قدّمت نفسّها في الغالب على أنها أكثر اتساقًا مع روح الصوفية؛ فقد توصّلتٌ 
إلى وجهة نظرء بعد عقدَيْن من دراسة كتابات الصوفيين تتمثَّل في أن مشكلة مرور 
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الصوفية 


الزمن وتغيّر المكان ليست محوريةٌ فحسب لاهتمامات الصوفيّينء بل مكوَّنٌ أساسيٌ في 
تكوينهم للتقليد الذي توارّثوه أو نُقل إليهم. فلم يسْعٌ الصوفيون إلى الاتحاد مع الله ونبيه 
محمد من خلال الخروج من دائرة الزمن» وإنما من خلال ربط أنفسهم بسلاسل المعرفة 
والبركة التي تنقلهم عبر القرون إلى لحظة نزولٍ الوحي على النبيّ وترك آدم لِمّعية الله. وفي 
صراعاتهم الكثيرة مع المعضلات الوجودية للحياة البشرية» رجعوا مرارًا وتكرارًا إلى دروس 
الشيوخ الصوفيَّين الأحياء. وكتّب الأولياء الأموات الذين أوضحَتٌُ لهم تعاليمُهم الطريقٌ إلى 
الخلود. ا 

وبالرغم من أن هذا الكتاب يعد بأن يكون «سردًا تاريخياه. فقد اضطُرٌ في أحيان 
كثيرة إلى الاعتماد على معرفة غير تاريخية (هي مع ذلك ذات صلة كبيرة بالموضوع). 
وبالرغم من إدراك أنَّ هذا قد يؤدي إلى تفاوْتِ منهجيٌ في أجزاء معينة في الكتاب» فإنه 
في الدراسة التمهيدية توجد فرصة قليلة لتناول المشاكل التأريخية المتضمّنة؛ ومن كم فإن 
تقريماض كامنة .3 الأساسن:ق"استتكدامن لبيانات أو تخمح :معينة: فقى عمل موجز نشيدا 
كهذاء كانت تأكيها تجتن ذهو اليوفة من مقظووالتقليب والستميع والسلطلة تعن | جا 
أننى أوليتٌ اهتمامًا أقلَّ - مقارَنةٌ بالأعمال التمهيدية الأخرى - بالعوالم الخاصة المتعلّقة 
بالنشوة والح والقجرية/بالرغم من ذلك فإن .هذا الخخؤل للامتمام من الخاص إل العام 
قاكمٌ على الإيمان بالقيمة التفسيرية لهذه التأكيدات في فَهُم مكان الصوفية في السياقات 
المحيطة في التاريخ الإسلامي والعالمي. في هذا الصددء فإِنَّ هدف هذا الكتاب هو مُعايّرة 
تاريخ الصوفية» من خلال وضعه في سياق التاريخ الاجتماعي والسياسي والفكري للشعوب 
الإسلامية؛ ومن قم إزالة الهالة التى يشويها الغموضء والتى أحاطت بدراسة الصوفية منذ 
بدء مُحاوّلات التأريخ العلماني للعالّم الإسلامى في أوائل 0 العشرين. بهذه الطريقة, 
وبدلًا من تقديم سرد تاريخنٌ عن الصوفية مُنفصل على نحو ذاتيء فإِنَّ هدف السرد هنا 
5 0000000 التاريخ الصوفي بحدود التاريخ العالمى الأوسع نطافًاء من خلال الإشارة 
إلى رسوخ الصوفية في التجربة التاريخية الإسلامية الأشمل. 


فيما يتعلق بكتابة هذه الدراسة, أدين بالشكر لعددٍ كبير من الباحثين وأودٌ أن أتوجّه 
بالشكر هنا إلى أعمال هؤلاء الذين أَذَّروا بطريقة مباشرة أى غير مباشرة على كتابة هذا 
العمل الذي يُعدّ بطبيعته عمليةٌ تجميع. نشأت إمكانية تأليف هذا الكتاب من أعما 
شبكة عالمية واسعة من الباحثين في الصوفية» يُمكنها أن تُنافس من حيث الحجم حتى 


5 


تمهيد وشكر وتقدير 


أكبر الطرق الصوفية. وعلى الرغم من استحالة شكر كل مؤرّخ» واختصاصي نصوصء 
وعالم أنثروبولوجيا على ما تعلّمتّه منه. فإن وافر شكري وتقديري الحقيقيين يكمن, 
كالعادة: في الملاحظات والاقتباسات. على الرغم من ذلكء أودٌَ أن أشكر على وجه التحديد 
عدة باحثين أَثّروا أكبر الأثر على فهمي للصوفية على مدار سنوات الدراسة؛ وكذلك عدة 
زملاء تحلّوًا بكرم كبير لقراءة مسوّدة الكتاب والتعليق عليها. أتوجّه بالشكر أولًا إلى 
جوليان بالديك» وكارل دبليى إرنست» وأحمد تي قره مصطفى على تشكيل أفكاري حول 
الصوفية على نحو غير مباشر في مراحل مختلفة من حياتي المهنية؛ وإلى كريستوفر ميلكرت 
على كرمه الفكري المثالي. وفيما يتعلّق بالتعليقات التفصيلية والمقترحات المقدمة لمسوّدة 
الكتاب أقدّم شكري الخاص إلى علي أنوشهر (جامعة كاليفورنياء ديفيز)» وديفين دويز 
(لخافعة فيان باومتجدية أ :ومابكل كوبرسون اجامفة كاليفورهاء لوس انجلوس): 
وأحمد تي قره مصطفى (جامعة واشنطن بسانت لويس)؛ وكريستوفر ميلكرت (جامعة 
أكسفورد), وأظفر موين (جامعة ساوثرن ميثوديست)» واثنين من القراء المجهولين لي. إن 
كل المبالغات وحالاتٍ إساءة الفهم والأخطاء مرجعها إلِي. وأتوجّه بالشكر أيضًا إلى جيليان 
أندروز على تحرير النصء وإلى هيزيل هاريس لتو عملية الإنتاج. وللسماح بنشر الصور, 
ين بالامتنان إلى معرض سميثسونيان فرير للفنون» ومعرض آرثر إم ساكلر (الشكل 
١-١‏ والشكل 3-1), وإلى مكتبة جامعة لايدن (الشكل ١-؟).‏ والمكتبة البريطانية (الشكل 
7-7)» ومتحف الإثنولوجيا الوطني في ميونيخ (الشكل 1-؟): ومعرض بريدجمان للفنون 
(الشكل .)١-5‏ وإلى ألين إف روبرتس وماري نوتر روبرتس (الشكل 5-5). كل الصور 
الأخرى من تصويري أو من مقتنياتي الخاصة. 

إذا كنت قد تعلَّمتُ الكثير من أساتذتي الأكاديميّين ورفقاء الدرب» فإنَّ تصوّري 
الشافل عن الضوفية ومكانتها ف«الحياة المجتماضية أمارمبيها ليس :إلا نتاج تفاغلاقي ونع 
التراث الحي للتقليد الصوفي في أشكاله المتعدّدة التي اكتسّبها في مناطق كثيرة مختلفة. 
يعن تان العشرون 322:0 لحي الخترت فووا زراينة طدبب ا الصيو لب ارات رعصمع رالقيك 
نظرة على تراثهم في أماكن بعيدة مثل المغرب» وإسبانياء ومصرء وسورياء واليمن» وتركياء 
وإيران» وأفغانستان» والهندء وباكستان» وسنغافورة» وماليزياء وجنوب أفريقياء وأورويا. 
إن التصور المقدّم في هذا الكتاب للصوفية باعتبارها «تقليدًا» مأخودٌ في الأساس مما رأيته 
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عمليًا بين هؤلاء الصوفيينء الذين يزعمون أنهم وَرَثة النبي محمد. 
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الصوفية 


شكرٌ أخير أوجّهه إلى والدي ووالدتيء جيفري وأوليفيا جرين» على تشجيعهما لي على 
تذار, ياك : وعل إنكال إل «الؤناط» الوحوة و بمواروامان وذلقايق الحظة اللخيرة من 
رحلات هذا الكتاب. 


نايل جرين 


وب الطاد واو ا 
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والآن وصلوا أخيرًا إلى فارس؛ 
داخل حدود بلد الصوفي العظيم. 


السند 


المدينة ه 
شبه الجزيرة العربية 
مكةه 
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الإمبراطوريات موضحة في أقصى امتداد لها 
الإمبراطورية العثمانية 

الإمبراطورية المغولية الهندية 

لخ الإمبراطورية الصفوية 

سلطنة الفونج 

“اا إمبراطورية سونجاي 
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جنوب صحراء أفريقيا الكبرى 


-- دان 


1 «دارفور 


350 


)١(‏ طشقند ) ) دلهي 

(5) سمر )٠١(‏ بريلي 

(؟) آسيا الوسطى (استعمار روسي) )١١(‏ الهند البريطانية 

(؟) منغوا )١١(‏ بومباي 

ا )1١(‏ كلكتا 

(1) إيبي (14) الصين 

() كا (16)فووما (استقعمان تريظاتى) 
(6) باكبتن (11) دولة حيدر أباد 


الإمبراطورية العثمانية 


عام 11٠١‏ نفريكا 
(1) تركيا )1١(‏ أفريقيا الاستوائية الفرنسية 2 (15) المدينة 
(؟) إسطنبول (14) الخرطوم (5؟) مصر (استعمار بريطاني) 
(؟) اليونان (15) السودان الإنجليزي المصري ‏ (51) القاهرة 
(5) إيطاليا (13) شرق أفريقيا الألاني 2١‏ ("12؟) ليبيا (استعمار إيطالي) 
(4) فرنسا (1) شرق أفريقيا البريطاني (18) تونس (استعمار فرنسي) 
(1) إسبانيا (18) الحبشة (استعمار إيطالي) ‏ (19) تونس 
(0) المغرب (استعمار فرنسي) 2 )١59(‏ جزر القمر (0) بيروت 
() مراكش )٠١(‏ الصومال (استعمار فرنسي )١(‏ القوقاز (استعمار روسي) 
(1) الجزائر (استعمار فرنسي) وبريطاني وإيطالي) (؟؟) الإمبراطورية الروسية 
)٠١(‏ السنغال (استعمار فرنسي) (١؟)‏ عدن (استعمار بريطاني) 2 ("؟) بقدان 
)1١(‏ غرب أفريقيا الفرنسي 202 (59؟) شبه الجزيرة العربية (4؟) إيران 
)1١(‏ نيجيريا (استعمار بريطاني) (1؟) مكة (5؟) عمان (استعمار بريطاني) 


)١(‏ من التصوّف إلى التقليد: وضع تصوّر للصوفية 


عادةً ما تُعرّف الصوفية بأنها «تصوف» إسلامي يضم مجموعةٌ أساليب يسعى من خلالها 
المسلمون إلى التواصّل الشخصي المباشر مع الله. وعلى الرغم من صحة أن الصوفية تتضمَّن 
كثيرًا من عناصر التصوفء فإنَّ المدى الاجتماعي الواسع الذي وصلت إليه على مدار 
قرون ن توشعها جعلها أكثر من مجرد طريق لنخبة باطنية. أدرك إيه جيه آربريء أستاذ 
الاستشراق في جامعة كامبريدج؛ هذه المشكلةٌ في مقدمته للصوفية التي كانت ذات أثر 
كبير ورأى أن الصوفية تضمّنت طريقًا دينيًا لكل من جمهور المسلمين من العوام وود 
أصغر من المتصوفين المتسامين.' ويرى آربري وكثير من المعلقين المتأخُرين أن التوشر 
قيما وخ السبوفة «التمد قن والضوقية «الشعيية تقيف من خلال ميرة وهاه ما 
بدأ كحركة «تصوف» حقيقية لأفراد يسعون إلى الاتحاد الشخصي مع الله, فسَّدَ في فترة 
العصور الوسطىء وتحوّل إلى تقديس لأولياة أصحاب مُعجزات لا يمت بصلة للتصوف 
الصوفي «الحقيقي». وفي هذا الشأن» كتب آربري بنبرة مزدرية فقال: «بمجرد أن أصبحَث 
أساطن الشكرات مركيفلة راليمة الكوة ين المكلماءة كان .حتتميًا أن يُستحسن العوام 
السدَّجٌ الدجلَ أكثر من التعبّد الحقيقي.»” وبالنسبة إلى آربري وكثير ممّن كتبوا من بعده, 
فإن«نتيجة هذا التمودج المكدموي أنه ردادة. من أوانقن فاه 'العضوى الوتنطى :وما يعدا 
أصبحت الصوفية غير جديرة بالدراسة. وهذا لم يكن على الأرجح إلا مفارّقة؛ ففترة العصور 
الوسطى وفترة أوائل العصر الحديث اللتان شهدتا بلوعٌ الصوفية أوجٌ التأثير والنجاح, 
هما بالضبط الفترتان اللتان كانتا موضعٌ تجاهل بوصفهما عصرّي تدهور ما بعد الفترة 
الكلاسيكية. 


الصوفية 


على مدار الثلاثين سنة الماضية؛ تعرّض نموذج الكلاسيكية والتدهور هذا إلى الرفض 
الكاملء وأسهمت الدراساثٌ الحديثة عن الصوفية إلى حدٌّ كبير في الإطاحة بالسرد الكبير 
الذي قدَّمه آربري ومُنظّرو التدهور اللاحقون من أمثال جيه إس تريمينجهام.” وعلى الرغم 
من ذلك ففي كثير من المناقشات المتعلقة بالصوفية؛ تظلّ السمات الأساسية للتوجّهات 
القديمة حاضرةٌ لا سيما المشكلة المحورية المتعلّقة بمدرسة التفسير القديمة اُتمثلة في 
نموذج «التصوف» نفسه. فوفقًا لفهم الباحثين الأوروبيّين والأمريكيين في أوائل القرن 
العشرين, اعتمدت فكرة التصوف على تصور للدين؛ عالميٌّ من الناحية الفكرية» وحداتيٌ 
من الناحية الزمنية؛ وبروتستانتيّ من الناحية الثقافية. كانت سلطةٌ التجربة المباشرة التي 
لا وسيط فيها للفرد المنعزل تُعتبر منبعٌ التدين الحقيقي في كل الثقافات وكل الفترات 
الزمنية.* وعلى نسق بروتستانتي مشابه كان «الدين» نفسه يُعتبر فكةٌ منفصلة على نح 
صائب (أو على نحو مفضّل على أقل تقدير) عن عالّم «السياسة» الفاسد. وعندما طُيّق 
هذان التموئجان عل دراسة "الإسلام» كان الصو الحمودجى في .رائ: كثير من 'الباحكين 
هى النقيض التام للمؤسّسة الحاكمة الإسلامية الملتزمة بالشريعة» سواء أكان يعيش في 
عزلة هادئة بعيدًا عن شئون الدنياء أم كان يقود ثورات تنتهي باستشهادٍ حماسي.” إن 
نموذج التصوف هذا - التوجيهي وليس الوصفي - مََّلَ في بعض الأحيان مُعتقدًا في 
حدٌ ذاته. وعند تطبيق ذلك النموذج على سياقاتٍ ثقافية أو زمنية أكثر بُعدًا عن مكان 
نشوتهء فإنه يميل إلى انتقابٍ أو استبعادٍ كثير من الأمور المفترض أن يُفسّرها. وفي حالة 
الضوفية, .طال ,هذا الاتقيهاد أو الاتتقاى أيعادًا' كثيرة مويقة فى العاروة الضبوق لم قلاقة 
نموذجٌ السالك المنفرد الذي يُسعى إلى الله؛ مثل الطرق الصوفية الهرمية» والطقوس المعقّدة 
المتعلّقة بالتوسّل بالأولياء للتأثير على قرارات السلاطين. 
إلا أنه على النقيض من فكرة الغرب عن التصوفء فقد كانت جوانبُ كثيرة من 
الصوفية جماعيةٌ وعلنية» وليست فرديةٌ وخاصة. فتوضّح محوريةٌ العلاقة بين الشيخ أو 
المرشد (المعلم) والُريدٍ (التابع)» التي مدت اتا حو الأمادن د الماويدة مروف 1 
الممارسات «التصوّفية» مثل تدمير الأنا لم تكن نتيجةٌ تَجارب خاصة من الاتصال المباشر 
مع الله بل كانت عملياتٍ اجتماعيةٌ قائمة على علاقة توجيهية مع طرفٍ ثالث بشري. 
ومع نمق حجم الطرق الصوفية؛ أصبحت هذه العلاقاثٌ (والتحؤّلات الاجتماعية والنفسية 
الملشتركة الكن- تدحمها) أكثر شيوقا؛ هيك أصنبحت آتانها أكذد انتشاوًا وتفساعية وق 
كثين م المناطق” حول الخاله1 أسكن“ ذلك عن :فحويل الصوفية .نع البناطة الاجتماعية 
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إلى نماذج سلطوية: تناوَّلّها بالدراسة عبد الله حموديء عالم الأنثرويولوجيا المولود في 
شمال أفريقيا.؟ وبالإضافة إلى إهمال مفهوم التصوف للجانب الاجتماعيء فقد قلَّل أيضًا 
من الجانب الماديء واضعًا الضوفية على ندى صارم في نطاقات الروحانية: في حين أن 
الصوفيين كانوا مُنغمسين في نطاقات المادية الملموسة بالقدر نفسهء بداية من طقوسهم 
الجسدية وتقديسهم لآثار الأولياءء وحتى مباني الأضرحة خاصتهم؛ والقدرات المباركة التي 
يُعتقدون أنها موجودة فيهم. وإلى حدَّ كبير. لم تكن الصوفية «تصوفًاء عامًا قائمًا على 
التجارب الدينية المتاحة على نحو ديمقراطي للجميع؛ بل كانت في كثير من الأماكن تجسيدًا 
للإسلام السلطوي القائم على القدرات المباركة المتوارّثة من خلال لمان مرموقة؛ ولهذا 
السبب» عرّفَ أحدٌ علماء الأنثروبولوجيا شيوحٌ الصوفية بأنهم: «الأشخاص الذين يتدفّق 
في دمهم (الْمدوّن في سجلٌ أنسابهم) بركة النبي محمد.»” كذلك, يميل مفهوم التصوف 
إلى الارتباط بالأمور العفوية وغير المتدرّب عليهاء بدلا من الأمور المنهجية والسياسية. 
غير أن الكتب القديمة عن الممارسة الصوفية أظهرت اهتمامًا كبيرًا بمسائل آداب السلوك 
والطقوس التعبّدية. والصوفيون ليسوا على الإطلاق روَّادًا «طليعيين» روحانيين زاهدين؛ 
فقد كانوا في كثير من المناطق أطرافًا سياسية أساسية استمتّعت بأسباب الراحة المكتسّبة 
من الأراضي الشاسعة المطلوكة لهد: ودع حيوشن أاعهم الكلضين: ومن خلال ماسلة 
من التطورات التي يتتبعها هذا الكتاب أصبحت الصوفية سلطويةٌ ومُعادِيةٌ للفردية على 
نحى كافء لدرجة أنه في العصر الحديث أدَّت الدّزعات الداعية إلى الديمقراطية والفردية 
بين المسلمين إلى هجْر ملايين منهم لتعاليم الصوفيّين. 

بالإضافة إلى ميل نموذج التصوف إلى تضييق النطاق والتوجيه؛ فإنه يُثير أيضًا 
تحدياتٍ معينة عند كتابة التاريخ؛ فلو كان جوهر الصوفية - كما هو الحال بالنسبة 
إلى التصوف - يكمن في التجربة الخاصة المتسامية؛ لاضطنٌ المؤرخون حتمًا إلى تسجيلٍ 
قشورها الخارجية التافهة فقط من خلال النصوص والمؤسسات والأفعال. توجد بالتأكيد 
طرق مختلفة للتعامل مع هذه المعضلة؛ تتمئَّل إحدى هذه الطرق (والتي اتبعها على نحو 
بالغ الدقة الباحث الفرنسي هنري كوربين) في الحفاظ على نموذج التصوف من خلال 
استخدام منهج ظواهري (فينومينولوجي) في التعامل مع الوثائق التاريخية» في محاولة 
لالإعانة كقديم الشخصية الداخلية الكحازب التصوفية الماضية على نحو مفسّر.” طَبّق 
هذا الذيع الظواهري سد رخات وا سالب مقع و8 وعدن :من الكت التمهيدية ا[فانمحة 
للصوفية.' هناك طريقة أخرى تتمثّل في الابتعاد عن نموذج التصوفء وتصوّر الصوفية 
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يطويقة تكتابين غلى "كد أفظيل مع متمموعة اخصاتصنها المعقدة؛ :وتمدلها أيخنا أكذة 
قابليةٌ للوصف التاريخى. فبالتقليل من فكرة الصوفية باعتبارها تصرًّا لجماعة هامشية 
مق المنالكيق: ير المتهج الثم ف بهذا الكتاب االضوفية زاعتبازها «تقليداه: فق الفاح الأول 
من المعرفة القوية» والممارسات القوية, والأشخاصٍ الأقوياء.'* وكما ستوضّح الفصول 
التالية» فإن الصوفية منذ لحظة ظهورها كانت مُتجذّرة في نموذج إسلامي أوسع قائم على 
المعرفة الموثوق فيهاء التي كانت تحظى فيها موافقةٌ السلطة القديمة (سواء أكانت سلطة 
النبى محمد أم أولياء الله) بأهمية بالغة. وهذه الحساسية التاريخية شكّلت جزءًا كبيرا 
من التجارب التصوفية الصوفية من خلال المقابلات الرؤيوية التي لا تُعدّ ولا خُحصَّىء التي 
دَوٌنها الصوفيون مع الأولياء السابقين والأنبياء؛ تلك المقابلات التي أشبعَتُ رغبتهم في ربط 
أنفسهم بروّاد تقليدهم السابقين.'! يحظى هذا الارتباط بِمُمذَّي التقليد القدوة الحبوبين 
بأهمية كبيرة؛ فهو لا يوضح فحسب الاستراتيجيةٌ التي من خلالها تمكّنَ الصوفيُون من 
تقديم أنفسهم على نحو مقنع باعتبارهم الوَرّثة الأحياء للنبي محمدء بل يوضّح أيضًا 
الطبيعةٌ «الناظرة إلى الماضي»؛ الواضحة جليًا لتعاليمهم التي ظهرت نتيجةٌ لتلك الحاجة 
إلى موافقة السلطة القديمة والرغبة الوجودية في العودة إلى حالة الوجود البشريء التي كان 
يتمتع بها آدم والنبي محمد. وكما بَينَ ستيفن تي كاتس على نحي فَطِنْء فإن التجارب 
التصوفية ليست عفوية ومُبتكرة, بل هي غاليًا أفعالٌ محافظة؛ ويمكننا أن نضيف أنها 
أفعالٌ ساعية إلى الحفظ ١2‏ 
إن هذا الإدراك بأن كلمات وأفعال الصوفية متجذّرة على نحو متعمّد في تراث المسلمين 
الأوائل» ساعد أيضًا في معرفة الطابع الإسلامي المتغلغل في الصوفية الذي ميّزها - باستثناء 
حالات عالمية معيّنة - عن «التصوف» العالمي الذي صُنّفت ضمن فتاته في بعض الأحيان. 
وكما أوضح الباحث الفرنسي ماريجان مول ذات مرة» فحتى إذا تبنَّى الصوفيون دون 
علم» أو عن علم» مقوماتٍ من جماعات دينية أخرى» فإنهم «لم يأملوا مطلقًا في أن يونا 
إلا مسلمين؛ فكلٌ المعتقدات التي يؤمنون بهاء وكلّ أفعالهم وعاداتهم وأعرافهم؛ قائمةٌ على 
تفسير للقرآن والسنة النبوية».”' هذه نقطة رئيسية؛ فلقد تطوّرت الصوفية كمجموعة 
تعالجة ومها وناك :كز كنات انشا ميم تفكر الملمين كدق القرة الفابيع فطاع ةا 7 
في تراث حياة النبي محمد, التي تُمثَل القدوة الأولى» ولحظة نزول الوحي بالقرآن. وفي 
محاولات نقل الصوفيّين لمعرفة وراحة وسلطة الله (وأنبيائه وأولياته) إلى حياتهم الخاصة 
والعامة» بنوا تقليدهم أولّا من خلال تأمّل حياة النبي» وفترة نزول الوحي عليه؛ ثم تأمّل 
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تعاليم وأفعالٍ من رأوا أنهم أولياء الله والذين بدورهم أعادوا ربطهم باتحاد النبي مع 
لله. إِنَّ «أولياء الله» الصالحين الكثيرين: الذين ظهروا في كل قرنء هم مَن أَنشَّنوا التقليدَ 
الذي نُطلق عليه الصوفية؛ سواء أكان من ناحية النصوص التي كتبوهاء أم الطقوس التي 
وضعوهاء أم الطرق التي أسّسوها. وباستثناء بعض الصياغات الحداثية للصوفية» فمن 
دون هؤلاء الأولياء لا توجد صوفية. 

بناءً على زعم الصوفيين بأنهم وَرَثة النبي محمدء وبمرور الوقت» طوّروا تدريجيًا 
اقش ليد ان كلذل أسبات الأرلناد و تيوه الذيق كانك دارا تققيم ماكلة تكبيلية فى 
حدٌّ ذاتها. وكما سنرى في الفصل الأول؛ ففي القرون الأولى من التاريخ الصوفيء تضمَّنَ 
هذا التطووة:التقليد ف تعض الصالاك وعنا يأكد رجعي يقول إن الأسلاف الصالحين الذين 
عاشوا قبل استخدام مصطلح «صوفي» كانوا صوفيّين. إن التركيز في هذا الكتاب على كون 
الصوفية تقليدًا أكثر منها تصوفًاء لا يعني إنكار أن كثيرًا من الصوفيّين مرُوا بتجارب 
تصوّفية أُولَّوْها قيمةً بالغةً فيما بعدُء بل إِنَّ الهدف هو توضيح أن هذه التجارب الخاصة 
اكتسبت معنَّى ومصداقيةٌ فقط من خلال استيعابها في السعي الجمعي والتعاوني لأجيالٍ 
مختلفة من المسلمين الذين كان كل منهم - على مرٌ الزمان - على وعي كبير بالطبيعة 
النموذجية لأفعالٍ وتعاليم غيره من الصوفيين. إِنَّ هذا الإدراك التاريخي للتجربة التصرّفية 
لا يهدف إلى التقليل منهاء بل يهدف إلى وضعها في إطار الطبيعة الزمنية للوجود البشري. 
في هذا الصددء أَتَّفْقٌ بوجهِ عام مع ستيفن تي كاتس الذي كتب يقول: «الرواياثٌ التصوفية 
لاشو خخ معطي الضف ها بهد اللمصورى قهري خين قابلة اللرزواية بالل الاين 
إن هذه التمارت نيسها صاغتها على نحو لا مفرّ منه تأثيراث لغوية سابقة» لدرجة أن 
التجربة المعاشة تَتَّفقٍ تلق مع نشقٍ ساب الوجود قم تعلّمه. ثم قصده ثم تحدّقه في الواقع 
التجريبي للمتصوف.,*' وكما توضح مثات الكتابات الصوفية؛ وبالرغم من التركيز الكبير 
على التجرية الفردية العفوية في تموذج تصوف القرن العشرين: فإ الصوفيّين لطالما كانوا 
على قدر بالغ من الوعي بالروابط الخطابية التي تربطهم بأسلافهم: وهذا الوعيُ بالتقليد 
هو الذي جعلهم «مسلمين» صوفيّين بدلا من كونهم روَّادًا جِذَابِين أو مؤسّسين لأديان 
جديدة. وهكذاء فإن هذا الوعي الذاتي للصوفيين بأنهم أعضاء في مجتمع أكبرء يتكرّر عبر 
امات مق خلال "موا فقة'الشروع السايقين اللوكوق 'فيوه هي ها هلهم أعضناة ف تقلي 
ومحافظين على استمراريته. والسبب في ذلك كما يقول عالم الاجتماع إدوارد شيلز هو أن 
التقليد ليس فقط «ما يُنقل أو يُتوارّث من الماضي», لكنه أيضًا «كل ما له نماذج تمثيلية 
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أى خرّاس.»” بالمثل» وكما هو الحال مع نماذج القدوة المقدمة من قبل أولياء الصوفية في 
الأزمان الماضية» الذين ما زالوا في الذاكرة فإن «هناك سمة معيارية كامنة في أي تقليدٍ 
اعتقاديّ مطروح للقبول. 16 

على النقيض من نموذج التصوف القديم للأفراد المنعزلين الهامشيَّين» فإن نموذجٌ 
التقليد الجمعي القوي مفيدٌ في فهم التاريخ الصوفي من عدة نواح؛ أولًا: أنه يدرك أهمية 
دور السلطات الخارجية والماضية للأطراف الثلاثة في إعطاء قيمة كبيرة للتجارب والقرارات 
والتعاليم والكتابات الفردية. ثانيًا: أنه يدرك أبعادَ الصوفية الكثيرة غير العفوية والسلطوية 
والمناهضة للفردية في بعض الأحيان. ثالنًا: أنه يناسب أغراضٌ الدراسة التاريخية؛ لأنه على 
النقيض من انعدام القيمة الزمنية الذي يصاحب التركيز «الآني» الشديد للتصوّفء فإنَّ 
نموذج التقليد يوضّح كيف أن متلقي التقليد يمتلكون وعيًّا ذاتيًا تاريخيًا خاضًا بهم 
كأفرادي يعيشون في علاقة مستمرة (إنْ لم تكن مُفسّرة ومُبتكرة غالبًا) مع ماضيهم. رابعًا 
وأخيرًا: أنه يأخذ بعين الاعتبار الطبيعة التراكمية للصوفية خلال ظهورها التدريجي كمنتج 
ثقافي متعدد الأجيال ظهر في نهاية الأمر؛ ومن كَمَّ فإنه يُفسح مجالَا أمام التطوير والتنوع. 
بالإشارة إلى هذه الدينامية التي يغطّيها غالبًا التماسّكُ الظاهري للتقليدء يصف شيلز 
كيف أنه «من المحتمل أن يمر التقليد بتغيّرات كبيرة جدّاء ومع ذلك؛ قد يرى المتلقون أنه 
لم يتغيّر على نحو كبير.»*! إن هذه الاستمرارية القائمة على النظر للماضي فيما يتعلق 
بالتعاليم التي يعتقد الصوفيون أنها ميراث النبي محمد لوَرَثته الصالحين؛ هي ما جعلتنا 
نُعرّف الصوفيةٌ باعتبارها تقليدًا وفقًا للمعايير التي حدّدها إدوارد شيلز. 


(؟) من الهامشية إلى القوة: تحديد سياق الصوفية 

بعد تناؤل مسألة التقليد كمفهوم ومحتوىء يجب أن تَلتفتَ الآن إلى التركيز السياقي 
لهذا الكتاب, الذي يقدَّم الصوفيين باعتبارهم لاعبين اجتماعيّين مُؤثْرين وأقوياء». وليس 
باعتبارهم معارضين للحياة الاجتماعية؛ ومن ثم يعيشون على الهامش في المجتمع. وكما 
هو الحال مع تحول تركيز الكتاب من التصوف إلى التقليدء فعند تركيز الكتاب على قوة 
العوفكين يدلا من ن هامشيتهم» فإننا نتناول مسألةٌ إعادة بتاعت 1 من مسألة الرمتيه 
عن : امراف طٍ نحي بي كامل)؛ فا ان الفكرة المقدّمة 5 هذا الكتاب ه دهي أنه فل الأتباع 
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انتشرت في ربوعها. ونتيجةٌ للعمليات التاريخية والاستراتيجيات الجمعية الموضّحة في 
الفصول التالية» فإن هذا الاكتساب للقوة كان تدريجيًا بالتأكيد. إلا أنه بحلول فترتّي 
العصور الوسطى وأوائل العصر الحديث؛ كان هذا الاكتساب حقيقيًا على نحى كافٍ؛ بحيث 
يسمح لنا بالحديث عن «مؤسسة» صوفية اجتماعية ودينية في أجزاء كثيرة من العالم 
الإسلامي. وعلى الرغم من وجود الكثير من الصوفيين الهامشيين والمنحرفين الذين عاشوا 
ف هده الفثرة فإن المؤسسة:الصوفية حققت مكاندها وحافظت عليها يتجاح أفرادها فى 
تقديم أنفسهم باعتبارهم مجسّدين للإسلام الحنيف الذي جاء به النبي محمدء وبالتأكيد 
باعتبارهم وَرَثته الأحياء. وحتى في حالة ازدهار المجموعات الصوفية الرافضة للأعراف 
المجتمعية والهامشية اجتماعيًا (كما في حالة الحركة «القلندرية» التي ظهرت في فترة 
العصور الوسطى).؛ فإنه من الُْنصف على الأرجح القولٌ بأن قدرتهم على الإفلات من 
العقاب على انتهاكهم للأعراف الاجتماعية» كانت في حدٌّ ذاتها انعكاسًا لما حظيت به 
الصوفيةٌ من قوة ومكانة في وقت هذه المجموعات. 

عند التحدّث عن قوة الصوفيين» يجب أن نميّز بين ثلاثة أنواع رئيسية من القوة 
التى سنرى اكتسابّهم إياها في الفصول التالية؛ وهذه الأنواع هى: القوة الخطابية» والقوة 
الإمحازية:والقوة الاقتضادية: قشر القوة الخظابية إل السلطة الى بخضات غليها الصوفية 
كخطان ياضكن مصموغة مشرونمة من الكلفات: والمقاهيم» والتمادع الجتطمية والكونية 
للؤخرة.. والشتادع: نط كيه والخلقية القزن على ,مها كام حطانة اللسوفية: قن جه 
مقوّمات التقليد؛ لأنه استمنّ سلطتّه من ربط نفسه بالقرآن والسّنة؛ وهي النموذج النبويٌ 
الذي قدّمه النبي محمد. إن القوة الخطابية التي اكتسبثها الشمؤفية وتو دي تفنيدها بالسفة 
الحنيفة تشير إلى الطريقة التي لم يقتصر فيها دورُ الصوفية على كونها نوكا من التجارب 
أى حتى المعتقدات» بل كانت فيها خطابًا له القدرة على تشكيل أفعال الآخرين من خلال 
تقليدهم للنماذج القدوة التي يُقدّمها. وبإبعادنا عن التركيز على التجربة التي لا وسيطً 
فوها تنموك القتضوف ان :3ه القدزة القوية عق تشكيل السلوك والامرزف عاق 
أيضًا من مقوّمات التقليد» من حيث قدرة التقاليد على تعزيز «أنماط أى صور للتصرفات»» 
وكذلك «المعتقّدات التي تتطلّب أو تُزكّي أو تنظّم أى تبيح أو تحظر إعادةً القيام بتلك 
الأنماط .18 

النوع الثاني من القوة الذي سنعرض كيفية اكتساب الصوفيَّين لهء هو القوة 
الإعجازية؛ التي تتمثّل في قدرتهم - حسبما يرى الكثيرون - على اجتراح المعجزات 
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الصوفية 


والعجائب نتيجةٌ لقَربهم الخاص من الله. يرى إيه جيه آربري وكثيرٌ من المعلّقين المسلمين 
الإصلاحيّين في القرن العشرين أن هذا التعاطي الكبير مع الجانب الإعجازي مَك «الجانب 
المكللم من الحلوفية فشر يطاتها اللخيرق لتو ما عاق تاشرم اق أككر نتراذها: اتخطاما 
شرا بالكامل.»”' إلا أنه في دراسة تاريخية مثل هذه يجب أن يكون الهدف هو الوصف 
والفهم بدلًا من الوعظ. وعلى الرغم من أن نموذج تصوّف القرن العشرين المتحرّر علميًا 
من الأوهام والبروتستانتي الثقافة يفرّق على نحو قاطع بين التصوّف وصانعي المعجزات, 
فإن الحقيقة التاريخية للأمر هي أن زعم الصوفيّين المتعلق بصنع المعجزات كان غير قابل 
للانفصال عن زعمهم القَرْب التصوفي من الله. مرة أخرىء إن الأولياء الذين كوّنت أقوالهم 
وأفعالهم التقليد الصوفي هم مَن يجب أن يكونوا محور الاهتمام؛ فالمتصوفٌ البارز هو 
الذي يصنع المعجزات. وعلى الرغم من أنه دائمًا ما كان يظهر المسلمٌ العادي الذي يتحدّى 
قدرةً الصوفيين على إظهار تلك القدرات» فإنه ‏ كما توضّح الفصول التالية - كان يوجد 
عددٌ أكبر من الأشخاص - بدايةٌ من السلاطين والتجار وحتى الفلاحين ورجال القبائل 
- الذين سعوا إلى الاستفادة من هذه القدرات» من خلال تكوين علاقات مع الصوفيين. 
وذظوًا لأن هذه العلاقات, 'سواء فيما يِتعلّى بالمحتالين أو الملوك: كانت عادة علاقات ختلمن: 
فإن القدرة على اجتراح المعجزات تحوّلت بدورها إلى سبيل للتأثير الاجتماعي. 

إن البناءَ على هذا التأثير الاجتماعي ودعْمّه نتّجِ عنهما ثالث أنواع القوة التي اكتسبها 
الصوفيُونء ألا وهو القوة الاقتصادية. فلقد بدأ الصوفيون البارزون» بدايةٌ من فترة العصور 
الوسطىء في تلقّي هبات كبيرة (وهائلة في حالات قليلة) من الأراضي والعقارات من الْمريدين 
المنتمين إلى الطبقة الحاكمة. وكذلك تلقي عطايا نقدية أو عينية أقلَّ من الأتباع الأقل غنّى. 
وعلى الرغم من حديث هؤلاء الصوفيين البارزين المطوّل عن الزهدء فإن أشكال تبادُل 
العطايا هذه وضعَتُّْهِم ضمن النخبة الضئيلة المميزة في المجتمعات ما قبل الصذاعية: التى 
كانت الكيردزة تكله فهيا عقن العصو الجريةة .لق يهن[ الضدة أنهناء«تر ع عمل الضوفية 
كتقلينة:لآن الحاحة إلى تقل الأملاك عبس الشلذلاث الأميرية جغلت الويّكة المادَوين الصنوفيين 
الأقوياء اقتصاديًا هم في الوقت نفسه وَرَثة التقليد الصوفي؛ لذلك ورثت السلالاتٌ الأسرية 
الصوفية الأملاكَ إلى جانب التعاليم والقدرات المباركة. ونظرًا لأنه لا يمكن أن يوجد أيٌّ 
شكل من أشكال المعرفة القوية بمّعزل عن أشكال القوة المادية» فقد كانت القوة الاقتصادية 
السؤفية شين السورة العامة القن لككسقيا؛ ولذلك أعسحسه القرى الخطافة والكتحائحة 
والاقتصاد ف للضوفتن قا دخكالة اعتمان مقناذ لبق إذهاية مطاف و إذا كان كاك يونا احا 


له 


تيار طهون انتلاك .هذه القؤة انتقاضًا من ورع الزسالة الضرفية فيُمن الردٌ بآن روي 
التاريخ الديني من هذا المنظور الُحمّل بالمعتقدات الشخصية رؤيةٌ عاطفية ورومانسية. في 
هذا الحدده أدخا نمع اقيق "لظي للععوفية وكيا يها تفلي | “لكنوالا يود كارن وستطيع 
تطلقا المستكمراة وتكراق ننه عبر الؤمن دون الاستهاثة بالموازد الادية الى' تقيم النيؤت: 
والمقررات المالية لتأليف الكتب وممارّسة الطقوسء ودعم الأتباع الذين 5 «التقليد» 
«الذي يُتوارث.» 

ومقارَنةٌ بالكثير من الأعمال السابقة التي تناولت الصوفية: إذا كان تحويلٌ التركيز 
هذا جكر الغرة والتقليد يُوحِي بتحؤّل هويزيء فإن هذا على الأرجح إجراء تصحيحي 
فعوؤرى؟ [ذ إن :طق الؤؤية التقلقة بوجو نعليو قوف فكدل زياذة أفاع الصوفنة أهوا 
مفهومًا على نحو أكبرء وكذلك الحال بالنسبة إلى المعارضة التي أثارّتها على نحو متزايد مع 
تزائة كأكيرهاز سواء أكافت حجن السلاظات الدرضة المتافية 3 فدرة العصوو الوط أعزون 
بُناة الدول في أوائل العصر الحديثء أم من الإصلاحيّين المسلمين في العصر الحديث. ففى 
فهاية اميطاف" القوة والنقوة والامتتاز هى:الفى أدتْ إل ظهون :استرافيجيات الاستتحوان 
والدمج والمعارّضة التي كثيرًا ما أعاقت مسيرة الصوفية. وإذا كانت الفصول القادمة 
ستسلّط الضوءً على الصوفيين» بوصفها تأريخًا للصوفيين وليس غُنافسيهم: فإنه يجب 
الكلر إلى فوددن لمكن مدا فسشيوم هن أقل يمك القاذة إلغالنه القن اكتسيي ا اللسؤفيون: 
الذين وعنيوا أنه «القطية؛ أن المحون الذي يدود هولة الكون كدر 


(*) من السياقات إلى الخصائص: تعريف الصوفية 

عند تقديم نبذة عن الخصائص الأساسية للصوفية؛ من الضروري في مثل هذه الدراسة 
التاريخية الإشارة أولًا إلى أنَّ الوصف التعريفيء الذي نحن بصدد قراءته؛ ظهّرَ على نحو 
ايحي فصي من خلال متلسلة مين الفطورات "الي أتتبكها في الفصدين الأول والفاتي. 
ومعك قدول هذا الذحدين التاريفى: يمكننا الآ تقديم تعريف أساسي للصوفية بوصفها 
تقليةا كوي عق العرقة واللمارينة انين تمت القرج هوا الله أو الوببااطة ليه 
ويُعتقد أنه مُتوارث عن النبي محمد من خلال وَرَثته من الأولياء الصالحين الذين تبعوه. 
ومنذ بداية ظهور الصوفيين» نادرًا ما اعتبروا أنفسهم سوى مسلمين. ومع زيادة نفوذ 
التقليد الصوفيء وبالنسبة إلى أعداد كبيرة من المسلمينء بَدَا أن الإسلام لا يمكن فصله 
عن الصوفية. وعلى الرغم من أن العُرْف يمنع ذلك؛ فقد يكون من الأفضل الحديث عن 


أن 


الصوفية 


«الإسلام الصوف» بدلًا من «الصوفية»؛ إن باستثناء بعض المجموعات الخارجة عن الأعراف. 
فإن الصوفيَّين في العموم اتبعوا أساليبَ التقليد الإسلامي؛ فواظبوا على الصلاة التي تَعَد 
العبادةً الأساسية التي تُمارّس كلّ يوم؛ وأدّوا صيام شهر رمضان المعظَّم والتزموا بكافة 
أنواع الأحكام الشرعية المتّبعة في مجتمعهم. والأكثر أهميةٌ أنهم اتَّبِعوا كذلك مجموعةٌ 
من الممارسات النافلة, أهمها: ذَكْرُ الله الذي كانوا يؤدَُونه بطريقة إنشادية؛ و«المراقبة» 
وهي تأمّل جوانب مختلفة من النفس والله؛ و«الإحسانٌ» وهو إثراءً الفضائل الأخلاقية 
من خلال اتباع «الآداب» (قواعد السلوك) الشرعية؛ و«الصّحبة أي التفاعُل المحترم مع 
شيوخهم. واستخدمت بعض مجموعات من الصوفيين (لكنْ ليس كلها على أي حال) ما 
يُعرّف ب «السماع»؛ أي الاستماع الطقسي للموسيقي والشعر كوسيلة للوصول لما يُعرّف 
ب «الأحوال»» وهي حالاثُ النشوة التي تجعلهم أكثرَ فَرْيّا من الله أو من الأولياء الصالحين. 

لطالما شدّد الصوفيُون على ضرورة القيام بكل هذه الممارسات تحت إشرافٍ شيخ 
رهد فى هذا التقلية؛ ومن تم فهى (من الناحية النظرية على الأقل) سلَّكَ هذا المسلكَ 
من قبلٌ. وعلى نطاق واسع, اعثُّبرت الطاعةٌ الكاملة للشيخ من أساسيات حياة الصوفي. 
ومنذ فترة العصور الوسطىء جمع هؤلاء الشيوخ والمريدون أنفسّهم في جماعاتٍ تُعرّف 
ب «الطّرق»» ومثَّلت هذه الطرقٌ القنواتٍ المفاهيمية - والمؤسسيةٌ في نهاية الأمر - عبر 
الزمان والمكان» التي ساهمت في تأسيس الصوفية كتقليدٍ يُعتبره أتباغه التراتٌ السرّي 
للنبي محمد. مذَلّت طقوسٌُ الالتحاق بإحدى هذه «الطرق» وما يُصاحبها من «بيعة» ‏ 
أيْ تعهّد بالولاء للشيخ - اكتسابٌ الشخص الرسمي لصفة المريد. وعلى الرغم من أن 
طقوس الالتحاق تلك كانت غاليًا ما تمارتس من قبل مسلمين بالغين ساعين إلى التنوير 
الروحانيء فإنه من الناحية العملية خضع كثير من المسلمين لتلك الطقوس وهم أطفال؛ 
كي يتأكّدوا من حصولهم على الحماية الاجتماعية والرُوحانية لشيوخهم في مسارهم عبر 
الحياة. 

من الناحية النظرية: إن الهدف من الالتحاق بطريقة صوفية ما هو إلا تعلّم ممارسات 
الآداب والذَّكْر والمراقبة المتوارّثة من شيوخها؛ بهدف الوصول إلى «فناء» النفس (أي الذَّات 
الدنيا) الذي يقود إلى «بقاء» الرّوح (أي الذَّات العليا). تلك التجارب يراها الصوفيون 
باعتبارها «مقامات» (أي محطات) في رحلة الصعود إلى الله» ويعتقدون أنها تمنحهم 
سلطةٌ توجيه المسلمين الآخرين؛ أيْ توبيخهم أو حتى معاقبتهم. إِنَّ زعم المرور بهذه 
المقامات أثناء الطريق إلى الله يعني أن هؤلاء الشيوخ الكبار اعذّيروا أولياء الله أثناء حياتهم 


1 


لم 


1 


مقدمة 


وبعد مماتهم. أما الذين يحظؤن بأكبر قدر من التبجيل والهيبة من هؤلاء الشيوخ» فقد 
اعثّبروا أنهم «برازخ» حية بين العام البشري والعالم الإلهي (أيي في مكانة وُسُطى)» 
ويعقلون كوسطاء :يرت المقمق الخادي :والهزمية الستتاؤية اللكونة من الأولياة والأنيواء ابلا 

بِنِسَب متفاوتة» اعثير أن كل هؤلاء الأولياء يعلمون صفات الله الإلهية من خلال ما 
يمتلكونه سحزقة خاعنة هذا بالإضافة إلى قدرتهم على صنع المعجزات أو ما يُطلّق 
عليه والكزهافة. و واتعاق وعم التدف بالسفيل وضع الطلسع الحامية (اللسسية) 
يُعتران في العصور الحديثة مُنتميّين لعالّم «الشعوذة» أكثر من انتمائهما لعالم «التصوّف». 
فإن كلا الأمرَيّن كانا من الخدمات المهمة التي كان يطلبها المريدون من شيوخهم الصوفيّين. 
ونظرًا لأن القدرات الإعجازية للأولياء كانت تتراوح بين شفاء الأطفال المرضى وتحديدٍ 
نتائج المعارك الحربية» فقد كان السلاطين من ضمن مريدي هؤلاء الأولياء بقدر ما كان 
الفلاحون. وبالرغم من ذلكء لم يكن هؤلاء المريدون أقلَّ أهمية من شيوخهم الأولياء 
فيما يتعلّق باستمرار التقليد الصوفي؛ فمن خلال استقبالهم التعاليمَ والمعجزات وتقديمهم 
المناصّرة والدعم» سمحوا بالاحتفاء بأفعالٍ وتعاليم شيوخهم وتوارثها. ونظرًا لكون الشيوخ 
والمريدين يمثّلان شقّي التقليد الصوفي المتلازمّينء فقد اعثّيرا لأغراض هذا الكتاب شريكين 
متساويّين فيه 0 1 

ونظرًا لمحورية هذه الروابط بين المريدين والشيوخ, ويعيدًا عن كونها السعي الفردي 
للحصول على الخلاص الشخصيء فإنه من الممكن اعتبار الصوفية محصلة مجموعات 
مشابهة من العلاقات؛ وذلك على النحو التالي: العلاقة بين الأولياء وأتباعهم, والعلاقة 
بين قرّاء وكُتاب النصوص الصوفية» والعلاقة بين النبي محمد والشيخ الوسيط والمؤمن 
البسيطء والعلاقة بين الشيخ ومن يُطيعونه؛ حيث إن الطاعة الكاملة لطالما كانت الأساس 
العاطفي للتقليد الصوفي. وفيما يتعلّق بمساعي الصوفيّين الشخصية للخلاص»؛ فقد فعلوا 
ذَلكعادة من خلال إدارة. تلك الحلاقات بين الخ والميت» والمادي والنصيء والمرئي وغير 
المرتي. إن هذا الوصف للصوفية القائم في جوهره على العلاقات» هو ما جعل تعبيراتها 
ومكوناتها المتنوعة حاضرةٌ في قلب كثير من المجتمعات المسلمة التي في حد ذاتها ترابطت 
معًا يمجموعات من العلاقات التى تشرّيت هذه الروابطً الصوفية المباركة, وتضافرت معها. 
إن نتائج هذه العلاقات التى 5 عن التقليد الصوفي الذي تراكمٌ في أماكن كثيرة عبر 
قرون كثيرة. هي ما يركز عليه هذا الكتاب. 


رضن 


الصوفية 
5 نظرة عامة على السرد الْمُقدَّم في الكتاب 


تُقدّم الفصولٌ القادمة سردًا تاريخيًا لظهور التقليد الصوفي والانتشار الاجتماعي والجغرافي 
الذي صاحَبّ استحوادّه التدريجي على السلطة والمكانة. وقد اقتضت الحاجة لتقديم سرد 
متماسك وسلس وجودٌ تقييم غير مُعلّن على نحو كبير للمصادر الأساسية أو الثانوية 
المختلفة؛ ومن كَمَّ يجب على الطلاب الراغبين في تقييمات تأريخية دقيقة الرجوعٌ إلى 
المقالات النقدية الحديثة التي كتبها باحثون مثلي ومثل ألكسندر كنيش ودينا لي جال."” 
ولمساعدة القراء في وضع الحتيو فكت في إطار مفاهيم أكبر خاصة بالتاريخ الإسلامي 
والتاريخ المقارن» والتاريخ العالمي في نهاية المطافء قَسَّم سردُ الكتاب إلى أربع فترات 
تقليدية إلى حدٌّ كبير. لكنها فترات يُعتقّد أنها تشتمل على تطوّرات مميزة في التاريخ الصوفي 
نفسه. وهذه الفترات التي يتناولها الكتاب في أربعة فصول هي كالتالي: فترة أوائل العصور 
الوسطى »)3٠٠١-٠١(‏ وفترة العصور الوسطى ,.)١5٠١-١١٠١(‏ وفترة أوائل العصر 
الحديث ( 18٠١-١5٠0‏ ): وفترة العصر الحديث .)3٠٠١-10٠0(‏ الفصول مِوَلَّفَة بطرق 
مختلفة على نحو تدريجي؛ فبينما يركّز الفصل الأول على المفكّرين الأوائل والنصوص الأولى 
اللذين قدما الأست :وا لطبانى (للححقة تفلي 'اتصنوق» ورك الفضل: الكاق: مل الخطليات 
التي تمكّنَ من خلالها هذا التقليدُ من التكيّف والتوسّع في سياقات جغرافية واجتماعية 
مختلفة. ونظرًا لتناول لفل الثالث لفترة التوشّع الصوفي «ذي الطابع العالمي» في أفريقيا 
وجنوب شرق آسيا وحتى الصينء فإنه يتناول جوانبّ جغرافية» في حين أن الفصل الرابع 
يلتفت إلى التأريخ السياسي ليتتبّع أحوالَ التقليد الصوفي في العصر الحديثء فيما يتعلق 
بفترتين مترابطتينء هما فترة الاستعمار وفترة عولمة ما بعد الاستعمار. 

ونظرًا للطابع المتغيّر للمصادر التي تناولت هذه الفترات المختلفة» واختلاف أنواع 
الخيراث بوالمكامع الأكادسدة الى اتمديت :إل "كك العاف فاكة لح من وحون تحزن 
في التركيز مع تقدِّم هذه الفصول؛ من التركيز على كتابات «الرجال العظماء» الحضريين 
المستقلّين في الفصل الأول إلى العرض التدريجي لمجموعاتٍ اجتماعية وتطوراتِ أخرى 
دلا من التركيز على التطورات الفكرية. إن معظم القراء الأكثر حضافةٌ سيُدركون بسهولة 
أن هذا جزءٌ من مسعى البحث التاريخي والتاريخ الصوفي نفسه؛ فمع ترك الكثير من 
الصوفيّين» على اختلاف طرقهم؛ أنواعًا مختلفة من التراث - سواء النصيء أو الماديء 
أى الطقسي - لوَّرّثتهم؛ تمكَن الباحثون من تكوين صور أكمل لعوالمهم. على الرغم من 
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ذلكء وعلى النقيض من الدراسات السابقة للصوفية» فقد خّصصتٌ في هذا السرد مساحات 
متساونة تقريبًا لكل فترة من الفترات الأربع» هذا بالرغم من أنه من الجائز القول إن 
الكتمطميق موف يدون الكقة من الأموى'الالوفة جنا بالفنية الدية فى أحراء من 
الفصلين الأول والثاني؛ نظرًا لأن الفترات الأولى قد حظيّث بتناوّلٍ أكبر بكثير. بالرغم 
من ذلكء عند تناؤل التوسّع العالمي المتزايد تدريجيًا للصوفيين» يقدِّم الفصل الثاني 
والفصلان الثالث والرابع بصفة خاصة: تغطيةٌ لمناطق في أفريقيا ووسط آسيا وجنويها 
الشرقي وجنويهاء وأخيرًا أوروبا التي اعثّبرت عادةً هامشيةٌ بالنسبة إلى «مّواطن» الصوفية, 
المفترّض أنها واقعةٌ في الشرق الأوسط. وحتى إذا وَجَد بعض القراء في بعض المواضع أن 
اموضوع مألوفٌ بالنسبة إليهم» فإنني آمْل أن يُضفي نطاق التناؤل والنموذج. الشامل 
لتقليدٍ يتطوّر ويتورّع تدريجيًا في سياقات كثيرة مختلفة؛ الأصالةٌ على السرد ككل. 
تمل خطورةٌ تناول هذا القدر الكبير من الموضوعات في كتاب واحد في فقدان 

الوضوح وسط هذا الكمّ الكبير من البيانات» خاصةً في الفترات التي شهدت التوسّع السريع 
للصوفية بدايةٌ من أوائل العصر الحديث ث. لهذا السببء قد يكون من المفيد في هذه المرحلة 
أن نوضّح بأبسط طريقة التفسيرٌ الكلي للتاريخ لبوق الكامن بق هذا السرة مال الحكة 
باختصار في أن التقليد الصوفي تشكَّلَ على نحو تدريجي في أوائل فترة العصور الوسطىء 
داخلَ الدواكر نفسها التي تكوّنت فيها الفكرةٌ الإسلامية المعيارية الخاصة بالسّنّة التي 
تمثّل النموذج النبوي؛ ففي القرئّين التاسع والعاشرء كتبت مجموعةٌ متنوعة من المفكرين 
المقيمين في العراق وإيران سلسلةٌ من الأعمال باللغة العربيةء أصبحت أساسية في تقديم 
المصادر الاصطلاحية والمفاهيمية التي ستورث إلى الأجيال التالية. نُقلت مصطلحات هذا 
المعجم الصوفي على هيئة كلماتٍ مُقترضة إلى اللغات الإسلامية المتعددة» ومثّلت مع النماذج 
الخطابية التي طوَّرتها الإطارَّ المفاهيميّ للصوفيين في العصور الحديثة.'” ومنذ أوائل 
القرن الحادي عشرء بُنِي الجيل الثالث والجيل الرابع من الصوفيين على أفكار الْمنظّرين 
الأوائل هذه الأفكار التى تكون متناقضةً في بعض الأحيان؛ من خلال وضع سجلاتٍ أنساب 
وكوارية لتخالتمهع تريطها روقة قدين يعؤة الوتصصي الكبي مس متة بهذة عط 
فصاعدًاء أصبح هذا الميل إلى النظر إلى الماضي ضروريًا للوعي الذاتي التاريخي الذي قدَّمَ 
تعاليم الصوفيين كتقليدٍ يمكنهم أن يُقدّموه على أنه العقيدة الأسمى التي توارثوها دون 
انقطاع عن النبي محمد نفسه. 
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بالتمسّك بما حوّله الصوفيون في فترة العصور الوسطى من بلاغة خطابية إلى تقليد 
راسخ ملموسء تمكّنوا من الحفاظ على وضعهم المعياري الْحترّم عندما جِعَلّهم انهيار 
السلطة الإسلامية المركزية ممثلين مُهمَّينَ للكيانات القبلية الضعيفة التي ناصَرّتهم في 
المقابل. ومع توسّعهم حينّها في مناطق حدودية جديدة في جنوب شرق آسياء وأيضًا في 
أفريقيا في أوائل العصر الحديثء تمكّنوا من الحفاظ على مكانتهم هذه حتى بالرغم من 
اندماجهم المتزايدٍ في دول إمبريالية أكثر قود وحملة التصحيح التي أعقبت بداية الألفية 
الإسلامية عام .١59١‏ وأثناء الانهيار الكبير للقوة التجارية والسياسية الإسلامية في العصر 
الحديثء كانت الصوفية من بين المؤسسات الإسلامية القليلة الموجودة فيما قبل العصر 
الحديث, التي نجث من الاستعمار الأوروبي بلا تأثْر إلى حدٌّ كبير. وباعتبار الصوفيين 
تجسيدًا للتقليد النبوي» وكذلك للتقليد الصوفي في المجتمّعات الكثيرة جدًاء التي ظلوا 
يمتلكون فيها الأراضي ويسيطرون على شبكات التعليم والالتحاق بالطرق الصوفية؛ فإن 
استمرار مكانتهم البارزة في القرن التاسع عشر جعلهم يَنجذِبون إلى اتجاهاتٍ مختلفة 
بسبب مَطالب كل من المريدين المحليّين والحكّام الاستعماريّين. 

إِنَّ سياسات الإصلاح الإسلامي المعارضة للصوفية: التي دخلت القرن العشرين وهي 
واثقةٌ في حالات كثيرة من مكانتها العالية الُْكتسّبة من تحالفاتها الحديثة مع الدول 
الاستعمارية والدول الإسلامية على حدٌّ سواء؛ جعلت هذا الكيانَ الصوفي هدمًا طبيعيًا 
للمُنافسة والهجوم. ومنذ بداية القرن العشرين تلقّتِ الصوفية الهجومَ الأقوى والأكثر 
نجاحًاء سواء على يد إصلاحيّين صعدوا إلى طبقة اجتماعية أعلى» وكانوا قادمين من خلفيات 
غير تقليدية مثل تعليم المدارس الحكومية أو الصحافة؛ أو على يد أتباع التيار الحداثي 
الحاصلين على تعليم علميء الذين رفضوا الصوفية لكونها رمرًا للتقليدية المنحَطّة التي 
أدّتَ إلى وقوع المسلمين في قبضة الاستعمار. وعلى الرغم من أنه في نهاية القرن العشرين 
حافّظ عدة ملايين من المسلمين على الروابط التى تربطهم بالأولياء الأموات والشيوخ الأحياء 
للتقليد الصوفيء وبسمحَت العولمة لروٌاد نشر التقليد الصوفي بالعخور على أتباع جُددِ في أمريكا 
وأمزو اكه صحف( الضوفية بلقني إل اللسلمو السلمة يسمه هن الفا 
والخرافة والتخلّف. 

أخيراء ينبغي توضيح المقصود من استخدام الكتاب للّفظة «عالمي». الأمرُ «العالمي» 
في السرد التاريخي المقدَّم هنا ليس له علاقةٌ مباشرة بما كُتب عن نظرية العولمة: بل هو 
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محاولة لتقديم تناولٍ لكل منطقة على الكوكب انتشرت فيها الصوفية على مدار فترة تزيد 
عن الف بسك خلاو عن ذلكء فإن هذا التناول العالمي التدريجي مُقدَّم كسردٍ تاريخي من 
الترابط» يوضّح أن الصوفية وسيلة ثقافية للترابط والتبادل بين المناطق. ونظرًا لامتداد 
الصوفية من شرق البحر المتوسط وغربه؛ إلى وسط آسيا وجنويها في فترة العصور الوسطى؛ 
لتصل تدريجيًا إلى جنوب شرق آسيا والصين وأفريقيا في أوائل العصر الحديث؛ وفي النهاية 
إلى أورويا الغربية وأمريكا الشمالية وحتي أستراليا في بداية القرن العشرين؛ فمن المعقول 
الزعم أ ن نطاق الانتشار الصوفي كان :نحقا غالمهًا: والكفع سن .ذلك أن :هذا التفرة يحاؤل 
تحديدَ بعض العمليات التي تغرّرَ من خلالها هذا التقليد الديني الذي تكون في سياق 
مكاني وزماني (وأيضًا لغوي وخطابي) معيّن؛ تغيّرٌ من ناحية التكيّف واستيعاب اللغات 
والعادات المحلية» عبر تقديمه إلى بيئات جديدة على نطاق عالمي تدريجي. وعلى الجانب 
الآخّرء يتتبّع السردُ المشاكل التى سبّبها ذلك التوسّع العالمي للصوفية نتيجةٌ لتكيّفها مع 
الكثير من البيكات المختلفة, خاصةٌ أثناء توسّعها الجغرافي الأسرع أثناء فترة أواكل العصر 
الحديث وفترة العصر الحديث اللتين اتّسمتا ب «الطابع العالمي». من المهم على نحو خاص 
في هذا الصدد معرفةٌ الطريقة التي أدّت بها عملياث التكيف - التي انتشرت بمُقتضاها 
الصوفيةٌ بدايةٌ من القرن السابع عشر في مناطق جديدة - إلى انتشار صور محلية متنوعة 
من التقليد الصوفي. وعندما صاحَبٌّ استراتيجيةً التكدّف العلمية تلك التقلباثُ الاقتصادية 
والسياسية لعصور الرأسمالية والاستعمار العالميّينء أَدَّى ذلك إلى حملة تصحيح إسلامية 
سعَّث إلى إصلاح التقليد الذي اعتنَّ به الصوفيون ونشروه على مدار الألفية الماضية» وسعت 
إلى قمعه في نهاية المطاف. لذلك؛ فإن التكيّف الثقافي للتقليد الصوفيء الذي حدث من خلال 
استيعاب اللغات والعادات المحلية في التقليدء تقض على يد الصوفيين والمعادين للصوفيين 
في نهاية المطافء الذين سَعّوا إلى إنهاء الزخم «التراكمي» للتقليد من خلال تجديد الاهتمام 
بتعلّم اللغة العربية والسّنّةَ النبوية. ومع بداية القرن العشرين» عندما أصبح المسلمون 
أكثرٌ احتكاكًا بأنواع المعرفة الأوروبية. أصبحت الصوفية؛ التي ركبت موجة الانتشار 
العالمي للإسلام في بداية العصر الحديثء ضحيةٌ نجاحها السابق على نحي متزايد؛ ومن 
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ثم أصبحت توجد دينامية دفع وجذب متأصّلة تكشف عن نفسها من خلال هذه الدراسة 
المطوّلة والموزّعة على نطاق عالمي. 
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في حين أن هذا الاستعراض لمحتوى الكتاب قدَّمَ فقط أقصرّ توضيح للتطورات 
الأساسية التي ستتناولها الفصول القادمة» فإنه يجب أن يكون واضهمًا أن الهدف الأساسي 
للسرد هو تقديمٌ تاريخ الصوفية وفقًا لتكوينها على يد مجموعة من العمليات «الطويلة 
الأمد», التى من خلالها تشكَّلَ التقليدٌ تدريجيًا وانتشرء وأعيد تشكيله» ويالنسبة إلى كثيرين» 
رُفض أخيرًا في القرن العشرين بسبب المناقسة مع الأشكالٍ البديلة الكثيرة من الإسلام؛ 
المطروحة في السوق الدينية العالمية. 
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الفصل الأول 


الأصول والأسس والمنافسون )١1١٠١-86٠١0(‏ 


)١(‏ السياق 


المكان: بغداد في حوالي عام 65٠‏ ميلادية. إننا على بُعْد ما يزيد عن ثمانمائة ميل في الصحراء 
عن مكان إعلان النبي محمد نزولَ الوحي عليه في مكة. وقد مضى ما يزيد عن مائتَّيْ سنة 
على موته. وعلى الرغم من أن كلمة «صوفي» (أي مُرتَّدِي الصوف) كانت مُستخدّمة منذ 
سنوات كثيرة» باعتبارها لقبًا أو حتى توبِيخًا للنّماك الموجودين في البرّية المحيطة فإنها 
استّخدمت هنا لأول مرة للإشارة إلى أشخاص في المدينة نفسها. وعلى النقيض من المنعزلين 
ساكني الجبال والصحراء الذين يكتنفهم الغموض ويعيشون على الهامشء فإن رجال 
المدينة هؤلاء لم يكتبوا فحسب كتبًا تخبر الآخَّرين عن كيفية التصرّفء لكنهم أيضًا حقّقوا 
شهرةً كافية في أعين المعاصرين والتابعين جعلتهم يُناقشون كتبهم ويحافظون عليها. وفي 
إحدى المفارقات المألوفة في التاريخ الدينيء تُخبرنا الحقيقةٌ الخالصة التى نعلمها عن هؤلاء 
الرجال أنهم لم يكونوا شخصيات منعزلة أو غير اجتماعية تنأى بأنفسها عن العالّم؛ بل 
كانوا شخصيات عامة لديهم حياة عامة في مدينة ربما تكون الأغنى والأكثرٌ عالميةٌ في العالّم. 
بحلول مُنتصّف القرن التاسع كان قد عاش ثمانية أجيال من الآباء والأيناء منذ أن أسّس 
النبى محمد مجتمعٌ المسلمين» وفي العاصمة الثالثة لذلك المجتمعء؛ كان العباد والعلماء 
تن ويك ها التتحمع :الؤسص' أكثن دوفها عن "اذى قل مشكؤائات الجفاظ بعل ربيالة 
النبي محمد في غيابه. إنه وقث إنتاجية غير مسبوقة من الناحية التشريعية والأخلاقية, 
والجفائية والفكرية؛ فمن خلال تراث النبي والأجيال الأولى من المسلمين: ابتُكرت معاني 
كثيرة للإسلام (ونُوقشت وقمعت في بعض الأحيان). وعبر الجيل السابق؛ وجد المتعلّمون 
وسيلةٌ جديدة لنشر أفكارهم وتبادّلها؛ إن جلبّت الطرق التجارية الكبرى للمدينة الورقٌ من 
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الصين ليحلٌ محل الرَّقّ والبترديّ؛ فبدأ الكثير من الكتب يُكتّب (ويُّنسخ ويُباع)» ووجّدت 
الأفكارٌ الجديدة مؤيدين ومنتقدين لهاء واكتسب الإسلام نفسّه المعانيّ والأشكالَ المختلفة 
للتديّن والمؤسسات التي سوف تَرثّها الأجيال القادمة وينسبونها إلى زمن النبي أى كلمات 
القرآن الذي جاء به. إذا كان التراث الورقي الذي تركه الصوفيون الأوائل لا ينقل المؤرخ 
إلى فترة أيكنّ من فترة أوائل القرن التاسع هذهء فإنه يمكن قول الأمر نفسه عن تدوين 
التقاليد الإسلامية الأساسية الأخرى مثل الشريعة والسَّنّة النبوية؛ ففي حوالي عام ,65٠‏ لم 
تكن المجموعة الصغيرة من الأشخاص الذين يُدتَون صوفيين منفصلةً كليًا في اهتماماتها 
عن الرجال الذين درسوا المبادىّ الشرعية» أى بحثوا عن طرق لتمييز الروايات الصادقة 
عن الكاذبة الواردة عن أقوالٍ وأفعالٍ النبي. وعلى الرغم من أن كلمة صوفي يمكن أن تعني 
أموا + مختلقة عديدة ف أزمنة لححقة وأماكق أخرى؛ فهنا حيث انتشر المصطلح لأول مرة, 
كان يشير إلى الأفراد الذين لهم طريقة خاصة في سلوكهم وتقواهم. تمثلت تلك الطريقة 
في تقريهم الشديد إلى الله» وعزوفهم عن مُتَع الحياة» لدرجة أنهم ارتدوًا فعليًا في البداية 
- ومع مرور الوقت مجازيًا - الملابسّ الصوفية الثقيلة والخشنة؛ والمنتنة الراتحة» التي 
منحتهم اسم الصوفيين» الذي يعني «مُرتَدِي الصوف». 

نظرًا لحقيقة أنَّ الأكاديميّين منذ منتصف القرن التاسع عشر بدءوا يَبحثون عن 
«أصول» الصوفية في الفترة السابقة عن الفترة المذكورة آنقّاء فالأمر يتطلّب إعادةً التأكيد 
على الأمور التي نحجدها (وتلك التي لا نجدها) في بغداد في منتصف القرن التاسعء الذي 
ظهرت فيه أول بيانات موثوق فيها عن الصوفية. لدينا في الأساس لقب أى اسم وصفي 
(صوفي) يُطلّق على أشخاص معيّنين في منطقة بغداد (بعضهم تَرَك آثارًا مكتوبة)» وسنرى 
أيضًا فيما بعد أنه من المحتمّل أنه كان يُطلّق أيضًا على أشخاصٍ خارج بغداد (لم يتركوا 
آثارًا مكتوية). أما الأمور غير الموجودة بعدُ في تلك الفترة» فهي الحركة الصوفية» ومجموعة 
المتقواث الممدزة لها «ودالفاكين التقلين المنؤقة فك هده الأنون سوف: طون دما 
فحسب؛ ولهذا السبب ليس من الحكمة الحديث عن «الصوفية» كما لو كانت كيانًا لديه 
وجودٌ ذو معنَّى في ذلك الوقتء بل يُمكننا القول إنه في منتصف القرن التاسع كان يوجد 
أشخاص يُطلّق عليهم صوفيون ستّخضع تعلميهم تدريجيًا (وبأثر رجعي كذلك) إلى 
التمحيص والاستيعاب على يد الأجيال التالية» مع تزايّد أعداب الأشخاص الذين يُطلقون 
على أنقبيهم لقبّ صوفيّين ويصيغون طقوسًا ومعتقدات وزيا لتمييز أنفسهم عن غيرهم, 
ويوؤشسون عنمل تاريخيًا قائمًا على الوعي الذاتي» ليمنح وزنًا لأطروحاتهم التي يزعمون 
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أنها صحيحة. ومن خلال الحفاظ على هذا الفرق بين اللقب والشخصء ويين الكلمة وما 
تشير إليه» سنكون مؤمّلين على نحو أفضل للتعامل مع أولى المشكلات التاريخية اللازم 
مواجهتها هنا؛ ألا وهى: أصول الصوفية. 


(؟) مشكلة أصول الصوفية 


لن تكون مبالغةٌ إذا قلنا إن الأكاديميين تناولوا مسألة أصول الصوفيّين أكثر مما تناولوا 
3 مسألة أخرى في التاريخ الصوف. إلا أنَّ أهمية المسألة نسبيةٌ وليست مطلقة؛ إذ إنها 
تعتمد على نموذج العملية التاريخية التي نستخدمها في فهم الماضي. إن التركيز الأكاديمي 
على «الأصول», الموجود منذ أمد بعيدء نشأ عن وجهة نظر توئ أن العملية التاريخية 
رأصيةٌ بالضرورة؛ أي أنها مجموعة «موروثات» و«مؤثرات» أَثََّت على كل جيل من الأجيال 
الماضية؛ وتلقّاها أبناءً كل جيل على نحو أعطى شكلًا تراكميًا لأفكارهم وأفعالهم وإنتاجهم. 
كان هذا الحمودء'مؤكوا تضرف خاهية ى كظون مهال الدنراسات الديفة والدواسات الشزقية 
أثناء القرن التاسع عشرء الذي حدثت فيه اكتشافاث أثرية ونصية جديدة متعلقة بالتاريخ 
المسيحي واليهودي القديم» وكان لهذا الأمر أثرٌ كبير؛ إذ جعل أيٌّ ممارسة للفحص العلماني 
لأي تاريخ ديني فحصًا «أثرياه يقوم على إذالة طيقات المؤذرات والوووقات للتراكة :من 
انحل !الككف خريها سكن وضفه تأنه افده أي كيان تاريخي. إلا أنَّ العملية التاريخية 
ليست هجرد غملية راضية (ول حتى:” ف الأساس) واسقتان! إلى قرن ماض من التفكير 
القاكم على علم الاجتماع؛ فقد زادت الآن احتمالية التفكير في ضوء التاريخ الذي يتكوّن 
داخل الطبقة الأفقية التي نرى أنها تتمئّ في «السياق» و«المعاصرين». وفي هذا الصدد لا 
يُنظّر إلى الماضي على أنه أمر غير قابل للتغيير» بقدر ما يُعتبّر مجموعةً من الموارد الثقافية 
التي يمكن أن تستمر أى تخضع للتعديل أو تنب بحسب الرغبة. وكما سنرى لاحقًا في 
مناقشتنا للأدلة المكتوبة التي ترّكها الصوفيون الأوائل أنفسهم» فقد كانوا حَذِرينَ جدًا 
في توجّهاتهم تجاه ماضي مجتمعهم الإسلامي؛ وكذلك مجتمعات الأشخاص غير المسلمين 
الموجودين في الإمبراطورية الإسلامية. 
لهذا السبب ولأسباب غيره» فإنه من الأفضل فهم الصوفيّين وكتاباتهم على أنهم نتاج 
لزمنهم «الأفقي». وهذا لا يعني أن الممارسات أو الأفكار أو حتى المصطلحات المميزة 
التي استخدمها الصوفيون لم تنشأ قبل القرن التاسع. على النقيض من ذلكء فإنه في 
اللحتمع العالمي للعراق وغيره من السياقات الكثيرة المختلفة التي زاوَّلَ فيها الصوفيون 
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نشاطهم لاحقًا؛ كانت القدرة على الاقتباس الانتقائي من الماضي من العوامل التي منحت 
الصوفيين جاذبيتهم. إلا أن اقتباس عناصر ثقافية معنية لا يعني التنازل عن تكامل 
المنتج النهائي؛ فكما يبدو أن ن المشرّعين المسلمين الأواكل اقترضوا عناصرٌ من قانون الولايات 
الخاذن بالروماة التاخرية حدد وفح انظيقهم القاذنيةوآن الشوارج السلمين صجهوا 
من أنفسهم نماذيٌ سردية للعٌنف أو الاستشهاد لأغراض دينية» وهو الأمر الذي ظهر لأول 
مرة في الإمبراطورية البيزنطية؛ فإنه يبدو أن بعض الصوفيين الأوائل قد اقتبسوا مثلهم 
عناصرٌ من الفكر المسيحي والممارسات المسيحية من أجل أهداف خاصة بهم.' إن هذه 
الاقتباسات النقدية والانتقائية لا تقلّل بالضرورة من كون الإبداعات النهائية ناتجةٌ عن 
الدوائر الإسلامية العالمية في العراق في القرن التاسع. إلا إذا كنا نعمل وفقًا للمعيار الدينى لا 
الثاريقي: ذلك المعيار الذي ينصن على أن كل ما هى إسلامي يجب أن يكون نايعا من القرآن. 
وبدلًا من التفكير من منظور «ا «الاقتياسات»» من الأفضل أن نعتير أوجة التشابه جزءًا مما 
وُصف بأنه «لغة سيميائية مشتركة» كانت مألوفة لدى كلَّ من المسلمين والمسيحيين واليهود 
في القرون الأولى من الحكم الإسلامي.* 

من الأمثلة الجيدة على هذه المصطلحات الرمزية (واللغوية بالتأكيد) مصطلح «صوفي» 
نفسه؛ فعلى الرغم من وجود مجموعة أصول لغوية بديلة مزعومة (بما فيها الكلمة اليونانية 
8 التي تعني الحكمة)» فقد أصبح المصطلح مقبولًا في العموم الآن باعتباره اشتقاقًا 
ذخ القلية لعزب شوق مما جين الضروي ٠‏ هو التهضن: الذي ركز انين 
الصوفية كما رأينا. أما الباحث الأكثر دقة في تاريخ المصطلح, فيرى أن هذا المصطلح 
ظهر لأول مرة في بيئة مسيحية وليس في بيئة إسلامية» للإشارة إلى اتجاه مُخالف ظهر في 
أواخر القرن السادس بين المسيحيين النسطوريين في سلوقية-قطسيفونء على بعد حوالي 
عشرين ميلا جنوب المكان الذي شهد عام 717 تأسيس بغداد.+ وعلى الرغم من أن اللغة 
الرسمية للكنيسة النسطورية كانت السريانية» فمع مرور العقود بعد الفتوحات العربية 
للمنطقة في الأعوام التى أعقبت وفاة النبى محمد عام 177, فقَدَ كثيرٌ من النسطوريين 
قدرتهم على فهم اللغة السريانية وطالّبوا بكتابة المراسيم الكنسية باللغة العربية. لقد 
كانت اللهجة المسيحية العربية هذه هي التي نشرت مصطلح «لابس الصوف»», ومن ثَمَّ 
مصطلح «صوفي»؛ للإشارة إلى مجموعة من الزهاد المسحيين في العراق» الذين تشارّك معهم 
الزهاد المسلمون الأوائل في كل من الكلمة والممارسة بصفتهما «ارتباطًا بالمكانة البسيطة 
والمتواضعة» واهتمامًا بالقيم وليس الماديات.»4 
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تتمدّل نقطة الضعف في هذا الزعم في أن الأجزاء الرئيسية من الدليل إما مفترضة 
معتمدة على استخدامات نظرية للكلمة قائمة على التخمين؛ وإما معتمدة على الاستخدامات 
الأولية المزعومة المدوّنة فقط في مصادر متأخْرة. لكن توجد مشكلات أكبر تخص هذا الزعم 
أيضًاء؛ أولًا: توجد المسألة الخاصة بقدر الأهمية الذي نود أن نمنحّه للاسم, والمسألة الفرعية 
المتمثلة فيما إذا كان هذا الاسم ومعنى أصله «الأصلي» لهما علاقة مباشرة أو اعتباطية 
بالأشخاص أو الأفكار أو النشاطات التى أصبحا يشيران إليها في السياقات الإسلامية 
اللعصفةف. فبوراضة كلختيكة لكانية ومين بتعرينا مق التعويفات الإمتلافية القديمة 
لمصطلح «صوفي» ومصطلح «تصوّف» المشتق منه والذي يعني «لبس الصوف» أو «اتباع 
العنودة» وجدنا تعريفًا واحدًّا فقط يشير إلى لبس الصوفء وقليلً من التعريفات الأخرى 
التي تشير إلى ممارسات الزهد في العموم» وكانت الغالبية العظمى من التعريفات تُشير إلى 
القيم المعنوية والنزعات الأخلاقية.” يبدو أن هذا الدليل ينقض الارتباط بين المعنى الإسلامي 
والمعنى المسيحي المزعوم لكلمة «صوفي»؛ بحيث يشير إلى أنه في سياقات الاستخدام المختلفة 
كانت «الأمور» التي تشير إليها الكلمة مختلفة تمامًا. إلا أنَّ المشكلة في هذا الصدد أيضًا 
تتمثل في أنه على الرغم من أن هذه التعريفات الثمانية والسبعين منسوبة إلى شخصيات في 
أوائل القرن التاسع, قانها كلل :فقط باعسدارها افقياساف ق الصاد و التالخرة1هرة أخرئ: 
نواجه مشكلةٌ تتمثّل في أننا كلما أوغلنا في الفترة السابقة على الانتشار الكبير للأعمال 
المكتوية في القرن التاسع؛ أصبحت المصادر إما غير مباشرة وإما غير موجودة على الإطلاق؛ 
ومن كَمَّ لا يُصبح لدينا إلا اقتباسات متأخرة من شخصيات قديمة:؛ أى تخمينات افتراضية 
للأنماط الكلامية القديمة. 

ثانيًا: إذا نظرنا إلى ما وراء موضوع اللغة» فإننا سنجد المسألة الأكثر جوهرية 
المتمتّلة فيما إذا كان يوجد اقتباسٌ من جانب المسلمين للمُمارسات المسيحية إلى جانب 
المفردات المسيحية, بالإضافة إلى المسألة الفرعية المتمثلة فيما إذا كان هذا الاقتباس قد 
شكّل الأنشطة الفعلية لهؤلاء المسلمين الذين سيُطلّق عليهم اسم «صوفيين» في القرن 
التاسع. في هذا الصدد من المفيد العودة إلى نموذج المصطلحات السيميائية واللغوية في 
بعض الحالات التي اشترك فيها المسلمون والمسيحيونء وليس النموذج الذي امتلكه كل 
منهم على نحو حصري. ومن المهم أيضًا هذا أن نأخذ في اعتبارنا السياق؛ ففي القرون الأولى 
من التاريخ الإسلامي كان عدد المسيحيين في البيئات التي عاش فيها المسلمون في مناطق 
مثل سوريا والعراق ومصر يفوق عدد المسلمين. كان الهلال الخصيب في منطقة الشرق 
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الأوسطء الذي كان مسيحيّ الطابع حتى أكثر من أوروبا الغربية في ذلك الوقت» ساحةٌ تعج 
بالكنائس والأديرة وأضرحة القديسين. لم تَتَلْ هذه المواقع وقاطنوها الحمايةٌ القانونية 
للإمبراطوريات الإسلامية الجديدة فحسبء بل استوعبها أيضًا الحكّام المسلمون بعدة 
طرق مختلفة؛ فقد اعثبرت أضرحةٌ الأنبياء والقديسين المسيحيّين مزارات دينيةٌ للمسلمين: 
وأصبحت الأديرة بالنسبة إلى المسلمين أنديةٌ تقدّم الخمرء ويتجمّع فيها الشعراء. ومكتبات 
للمثقفين المهتمّين بالأدي: وساعدَ الباحكون المسيحيون فى ترجمة التراث الفكري اليوناني 
والروماني إلى العربية» الذي حفظه على نحو انتقائي الأسلافٌ المسيحيُون.؟ وهكذاء لا 
يوعد الى شتلق امعان هناك قد عرق أشعال"تفافل السلمية مع السيحيية:غل لاقل 
حتى عام 66١‏ تقرييًا. 

لطا ما اعثّبر أن لبس الصوف يُشير إلى أوجُه الشبه مع العارقنات الزهدية لمسيحيّي 
الشرق. خاصةً في سوريا؛ حيث كانت عاصمة المسلمين في دمشق في الفترة ما بين عامَيْ 
١‏ و١0"‏ قبل أن تنتقل إلى العراق بقيام الدولة العباسية. وكردٌ فعلٍ على نزعات البحث 
عن أصول الصوفيين في الفكر الهندي التي ظهرت في القرن التاسع عشرء كشف الباحثون 
واكلاتكيات القرك العشرين عن أولة تفصيانة عن أرجه الفقاية ميق «الرهاية: السيضين 
والمسلمين؛ وقيل إن هذا التراث الزهدي المشترك مهّدَ الطريقٌ لتحؤل الصوفيين إلى «زهّاد» 
ناضجين مهتمين بالتجربة والمعرفة بدلا من تعذيب الجسد.” إِنَّ هذا الوضع للمسلمين 
الأوائل في سياقاتهم التعدّدية رأيناه أيضًا في الاتجاه الحديث الساعي إلى رؤية كلَّ من 
التطورات المسيكية والاسلحمية القديمة فى إظار ديكتهما الامتماعية المشتركة: وتمكلت هذه 
الطريقة في أبسط صورها في وضع الأدلة الخاصة بالأنشطة المسيحية والإسلامية جنيًا 
إلى جنب والإشارة إلى أوجه التشابه وأدلة التفاعل المباشر بينهما كلما أمكن؛ واستخدام 
ذلك كأدلة على تأثير المسيحيّين على المسلمينء بالإشارة إلى أوجه التشابه من أمثال أنماط 
الصلاة» والأقوال والتوجهات, بالإضافة إلى الملابس.* إلا أنَّ الجدل حول الأصول يتحرك في 
هذا الصدد في اتجاهين يجب الفصل بعناية بين نتائجهما المختلفة. بالنسبة إلى الباحثين 
الذين كتبوا في ثلاثينيات القرن العشرينء في الحالتين الإسلامية والمسيحية على حد سواءء 
كان الانعزال 0 الجسد الخاصان بحياة الزهد مهدًا طبيعيًا (وعالميًا في واقع الأمر) 
لتطور «التصوف». كان التصوف بدوره يُعتئر حاجةٌ عاكمية تهدف إلى «معرفة الحقيقة 
المطلقة, وفي النهاية تكوين علاقة واعية مع الحق تتى حَّد من خلالها الروح مع الله.»” بعبارة 
أخرى؛ إن هذا التفسير يقدَّم نموذجًا تطوريًا للتاريخ لا يكون فيه الزهد غايةٌ في حد ذاته, 
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بل لا بِدّ أن ينضج ويتحوّل إلى تصوفء وهذا التصوف هو ما يقول المؤلف إِنَّ الصوفيّين 
يمارسونه. إن هذا الانهيار للاختلافات (ويالطبع التعارض المحتمّل) بين فثة الزهاد وفكة 
المتصوّفين يقدّم - نوعًا ما - سردًا خاليًا من الصراع؛ ومن تَّم, يُعتير الزهاد المسلمون 
القدماك الذين يذو مكا ترون ممعارساف جر نهم المسيحيين هم المسئولون المباشرون عن 
ظهور الصوفيّين الذين احتاجوا بدورهم مرة أخرى - أثناء تطويرهم للنماذج الماورائية 


ا تعة تعقيدًا للتفاعل مدي والإلهي 0 ا 3 إلى الأخذ عن المسيحيين 
للتطور الروحاني. 


شكل :1-١‏ أساليب حياة الزهد: كشكولان (أي وعاءان للتسؤّل)؛ أحدهما مصنوع من 
الخشبء والآخّر من جوز الهند البحري (تصوير: نايل جرين). 


تتمكل المشكلة في أنه عند النظر إلى الأدلة الموجودة في الجانب الإسلامي لا يبدو هذا 
التحول المبكر من الزهد إلى التصوف مباشرًا على نحو واضح؛ لذلكء بدلا من رؤية الزهاد 
المسلمين باعتبارهم الأسلاف الطبيعيين للصوفيين» سيكون من الأفضل رقيتهم. باعتبارهم 
منافسين لهم؛ ففي العقود الحديثة, أثار الفحصٌ الأكثر دقة للمداكنات المتعلّقة بالزهد 
الإسلامي المبكر شكوكًا جادة حول هذه الفكرة المتعلقة بوجود تدفق مباشر بين «الزاهد» 


هم 


الصوفية 


و«الصوفي». من خلال إظهار إلى أيٌّ مدَّى أدين تعذيب الجسدء والانعزال وفوق كل 
ذلك التبتلء باعتبارها انحرافات عن السنَّة النبوية.؟” وكما سنرى عند تناول أقدم الأدلة 
الواضحة المتعلقة بآراء الأشخاص الذين يُطلّق عليهم الصوفيونء فإن كثيرًا منهم كانوا 
واضحين في إدانة ممارسات الزهدء واصفين إياها بأنها مظاهر علنية غير ضرورية لما 
يُعدّ من قبيل التقوى الزائفة. (وعلى الرغم من الاستحسان الكبير الذي لاقاه العديد من 
زمّاد العصور القديمة المتأخرة, فقد كانت النتيجة المثيرة للسخرية هى أن هؤلاء الزهاد 
كانوا في الواقع يتخذون الزهدَ حرفة ويتعالّؤن به على غيرهم.) وللتعبير عن الأمر بمزيدٍ 
من الوضوحء فإنه حتى لو كان الزهاد المسلمون قد قلّدوا أسلوبّ الزهاد المسيحيين فهذا 
لا يشير بالضرورة إلى وجود «أصل» مسيحى للصوفيَّين؛ لآنه نظرًا لكون الصوفيين أبعدَ 
ما يكونون عن كونهم وَرَثة مباشرين للزهادء فإنه من الأفضل فهم الصوفيين على أنهم 
مُنافسون ومنتقدون لهم. و«الزاهد» لا يتطور وينضج ليصيح «صوفيًاء» بل لقد أخرست 
أصوات «الزهاد» من خلال تهميش الصوفيين الأكثر نجاحًا لهم, وحلولهم محلّهم في نهاية 
المطاف. 

حتى الآن شككُنا في أهمية أوجه التشابه في المسميات والُْمارّسات بين الزهاد المسيحيّين 
والصوفيّين المسلمين. المشكلة الرئيسية في مثل هذه الدراسات الهادفة إلى تتبّع الأثر هي 
أنه على الرغم من وجود الكثير من الأدلة على أوجه التشابه وحتى عمليات التواصل بين 
المسلمين والمسيحيين» فإنه لا يكاد يوجد أي دليل مباشر على «الاقتباس» الفعلي المفترض أن 
يكون أساسًا لأوجه التشابه. يمكن القول إن هذا ليس بالأمر المفاجئ؛ فنظرًا لأن المسلمين 
كانوا يدركون جيدًا ثراءَ الفكر والممارّسة المسيحية في القرون الآولى للإسلام, فقد كان من 
غير المحتمل أن يعلنوا عن حاجتهم إلى اقتباس أفكار وأساليبَ من دين من المفترض أن 
دينهم قد حلّ محله. ويمكن قول الأمر نفسه عن الأدلة الخاصة بالانتقال الأكثر غموضًا 
للمعتقدات الماورائية والكتابات التى تسرد سير الأشخاص. في هذه المنطقة الأكثر ضبابيةٌ: 
اقترحت طريقة بديلة لتقييم التأثير المسيحى المحتمل» والتى لم تكن تبحث عن تكرار مسألة 
الانعزال أو اقتراض الكلماتء بل تبحث عن إعادة إنتاج «نسق أو تركيب أو بنية»» وهذا أمر 
أكثر تعقيدًاء ولذلك يقل احتمالٌ كونه عشوائيًا. '' فمن خلال نوع من البنيوية التاريخية: 
قيل إِنَّ تأر الصوفيين بالمسيحية النسطورية يمكن تتبّعه عبر تكرار أنماط العقيدة أو 
السّيّر الموجودة أولّا في الأعمال المسيحية؛ ولاحقًا في الكتابات الصوفية.*' ومن أمثلة ذلك 
كتابات المسيحي العراقي المنتمي للقرن السابع؛ إسحاق النينوي؛ إذ ساد اعتقادٌ يَرى أن 
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نموذجه الكثلاذ ثي المتعّق بارتقاء الروخ من خلال سلسلة بيع ثلاثية من الأنشطة 
والفضائل» ير مرةً أخرى لاحقًا في توضيحات الصوفيّين لفكرهم.*' وفي محاولة للخروج 
من مأزق توثيق أوجه التشابه فحسب والاختيار بين ما كان من قبيل الصدفة وما كان 
ا ا د ع ا اير لأنماط معقدة 
بالغة التفاضرل عل صو كول دون تكرارها دون نقل مُباشر. إن أكمل ممارسة على هذا 
المنوال أجريت على الروايات التي تسرد سيرة رابعة العدوية (المتوفّاة عام »)6١١‏ تلك 
الزاهدة المسلمة الشهيرة التي عاشت في البصرة في جنوب العراق» التي يزعم الصوفيون 
أنها واحدة من أسلافهم؛ وأوضحث بقدر من النجاح كيف أنَّ الأساطير الإسلامية عن رابعة 
الكد ره مقع عرو اد فد يف1 أقدم عن غانيات تائبات.*' إلا أننا حتى لى 
سلّمنا بانتقال صور أفكار معينة» فإنه في نهاية المطاف لن يكون لدينا فهم أكثر وضوحًا 
لطريقة حدوث ذلكء وبالنسبة إلى المؤرخين فإن تلك الحاجة إلى تفسير واضح لطريقة 
حدوث الأمر تُعادل أهميةٌ وجود دليل على حدوثه. وكما هو الحال مع القواع الأقدم من 
التاريخ خ الفكري الذي سيطُرَ يومًا ما على دراسة الصوفية, فإننا دون فهم العملية تصبح 
أمامنا نصوصٌ من المفترض أنها مترابطة» لكن دون أن يكون لدينا أي فكرة عن القرّاء 
الذين من المفترض أنهم يربطونها معًا. وحتى في حالة إمكانية تحديد هذه التشابهات 
البنيوية المباشرة» فهذا مرةً أخرى يمكن تفسيره بعملية على أنه نتيجة لتَخيّلٌ رمزي أفقي 
مشترك - «لغة سيميائية مشتركة» - أكثر من كونه نتيجةٌ للنقل الأحادي الجانب المتمثّل 
في أخذ المسلمين عن المسيحيين. 

إذا كانت الدراسات الحديثة لا تقدم صورة واضحة عن أصول الصوفية» فهذا يثير 
تساؤلًا حول ما إذا كانت كتابات الصوفيين عن أنفسهم تقدِّم صورةً أفضل. فمع مرور 
الزمن أصبح الصوفيُون بالتأكيد أكثرٌ اهتمامًا بماضيهمء وأثناء تكوينهم لتقليدهم قدَّموا 
كل أنواع قصص السَّيّر المتعلّقة بأسلافهم التي تعود للماضي لتربط تعاليمُهم بالنبي محمد. 
وكما سنرى بمزيدٍ من التفصيل فيما يليء فإن المشكلة تتمئّ في أن المصادر الرئيسية التي 
تتناول هؤلاء الأسلاف يعود تاريخها إلى فترة متأخّرة إلى حدَّ كبير عن وقت حياتهم (وفي 
كثير من الأحيان» تكون قد كُتبت بعدهم بعدة قرون). وعلى غرار حالة رابعة العدوية, 
فإن سيّر أسلاف الصوفيّين المزعومين هؤلاء من أمثال إبراهيم بن أدهم (المتوقّ عام 1/ا/0), 
وفضمل ين كناضن: (المقوى عام 689 وتقر :يق الحاوك (المقوى هام 461 )نت الديرة 
ينتمون حميكًا اولظ أسيا حدوني النؤن المصترى: (المتوقعاغ )4 أضبكة: واقعة 
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في شَرَّكَ اكّجازات والموضوعات المكرّرة المعتمدة على الموروثات الشعبية قدر اعتمادها على 
الحقيقة.”' وكما سنرى في الفصل الثاني عندما نأتي لمناقشة السّيّر التي دوّنت قصصّ 
الحياة المفترضة لهؤلاء الأسلاف. سنجد أن الزعم الذي يقول بوجود سلسلة منظّمة من 
الأسلاف يخبرنا عن الترايّط النصي للتراث في القرن الحادي عشر أكثر مما يُخبرنا عن حياة 
وظروف الصوفيّين الأوائل» الذين عاشوا قبل ذلك بثلاثماكة عام. وكما رأينا بالفعل» ففي 
منتصف القرن التاسع لم يكن يوجد بَعدُ تقليدٌ صوفي» ولا حتى حركة مُتماسكة: بل مجرد 
مفو التخامو.ى الكالب ممزرين جد تطلق لبهم م وفزون» ذلك فاحسالة إلى يقد 
كبير ليست وجود أشخاص مثل إبراهيم بن أدهم من عدّمهمء ولا معرفة إِنْ كانوا جزءًا 
مع اتتحاء ديم :قد الؤهد أ الأويل كتمكل المسآلة أولا.فيما إذا كان هن المملكن اعنيان أنم 
كوّنوا بأيّةَ طريقة مجموعةً مُتماسكة عبر هذه المسافات الشاسعة. وثانيًا: فيما إذا كان من 
الممكن اعتبار أنهم كوّنوا اتجامًا أو مسارًا ورنّه الصوفيون لا قمعوه. 

من الناحية التاريخية؛ إن هذه المشاكل المتعلّقة بأصول الصوفية تتضخَّم من تَمَّ من 
خلال التأكيد على وجود انتقالٍ رأسي قائم على السبب والتأثير» يُقدّم وراثةٌ الأفكار على 
رفضهاء وانتقال الحركات على قمعها. بَيْدَ أن حقيقة الأمر هي أنه عل غران التازيخ البكن 
للمسيحية؛ فقد كانت القرون الأولى لوؤسم فترة مناقسة شديدة بين مقدّمي نسَخ دينية 
متعارضة جذريًا في الغالب كانت فيها أنماطٌ الولاء السياسي» والنشاط الاقتصاديء وقواعد 
السلوك اليومية» والقيود افر خاضعةً لجدل شديد وعنيف في بعض الأحيان. وبدلًا 
من البحث عن انتقال منظّم ومتعدّد الأجيال من الزهد إلى التصوفء الذي لطا ما ميّرّ دراسة 
التاريخ المبكر للصوفية» فمن خلال إلقاء النظر على كل طبقة زمنية على جِدّة يُمكننا رؤية 
الانقطاعات والاختلافات التي تسمح لنا بتقييم ما إذا كان مصيرٌ أفكار وأفعالٍ الجيل 
السابق الاستمرارَ أم الرفضّض. 

ذغونا نتكاول حالة «الرهانة باعتبارها مثالا توضيحيًا؛ فبدراسة السّيّر اللاحقة التي 
كتبها الصوفيون أنفسهم, عادةً ما اعتبر المؤرخون «الزُهادَ» «صوفيّين منتظرين». إلا أنّنا إذا 
وضعنا هؤلاء الزهاد في سياق ظروف زمنهم؛ فإننا يمكن أن نرى كيف أنهم خدموا مقاصد 
مختلفة للغاية» وسعّوا نحو أهدافٍ مختلفة تمامًا مقارَنةٌ بالصوفيّين الذين ظهروا في 
القرون اللاحقة. كان القرن الثامن الذي يمثل أوج انتشار «الزّهاد» فترةٌ كان فيها المسلمون 
لا يزالون أقليةٌ في أراضي إمبراطوريتهم: وجعل توسيعٌ فتوحاتهم المناطقّ الحدودية مُهِدَّدةٌ 
باستمرار بإعادة الغزو. في مثل هذه المناطق الحدودية انتشر الكثير من «الزمّادب» 
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مثل إبراهيم بن أدهم, حيث شاركوا في الحروب الحدودية» وجلّب لهم ورعّهم الديني 
وزهدهم الشديد النصرّ في تلك المعارك» وجلب كذلك الشهرة التى ستنقل أسماءهم إلى 
الكحال القازية. مله تناو كول الزماد فى نضوء. واقكهم القاي 3 مدهو ستدزكا أنه 
كانوا المعادل الإسلامى للمُناصِرين البيزنطيين الأشداء أتباع القدّيسين المحاربين المسيحيين 
الذي حفث أخريحكهم الحاض الآكر من المناطق الحناودية'الإمبزاطورية نفسهاء أكثر عن 
كونهم مجرّد سالكين ساعين إلى الله غير مرتبطين بزمن معين.'' ونظرًا لعمل هؤلاء 
الزهاد المسلمين الُحاربين في هذه المناطق الحدودية الثقافية المتصارّع عليهاء فقد تأثّروا في 
كتاباتهم السردية وأفعالهم بنظام حي متجاوز للعقائد. تشاركوا فيه مع الزمّاد المحاربين 
المسيحيّين الموجودين في تلك الفترة.”' مرةً أخرىء إننا ريما لا نركّز هنا على مسألة أخذ 
المسلمين عن المسيحيّين بقدر تركيزنا على مسألة وجودٍ ساحة ثقافية ومنطقة جغرافية 
مشتركتينء تناس فيهما المسلمون والمسيحيون داخل مجموعة من الأطر المتداخلة» سواء 
أكاقت هذه الأطن :ميرد أم أخلافية أم ماوزاضة: 

بطبيعة الحالء لم يكن كل «الزهاد» المسلمين الأوائتل محاربين على لكريم بل على 
الأرجح قضى كثيرٌ منهم وقنا أكبر في التحاور مع المسيحيّين بدلا من محاريد يتهم. لكن ما 
يتّضح عند النظر إلى هذه الشخصيات في ضوء أوقاتهم العصيبة» هو أن الزهاد المسلمين 
في القرن الثامن لم يكونوا فقط شخصياتٍ أكثر تعقيدًا مما كان سيجعلهم الدور الغائي 
«للمتصوّف البدائي»» بل كانوا أيضًا شخصيات مميزة على نحي واضح. ولديهم أدوار 
اجتماعية تداك كلاق مختلفة تمامًا عن أدوار وأهداف الأشخاص الذين سيُطلّق 
عليهم صوفيون في منتصف القرن التاسع في مدن العراق الأكثر هدوءًاء بدلّا من المناطق 
الحدودية في سوريا أو آسيا الوسطى. وكما توضّح الكتابات التاريخية اللاحقة للصوفيين 
أنفسهم: التي سعوا فيها إلى تقديم الزهاد الأوائل باعتبارهم أسلافًا لهم؛ فإِنَّ البحث عن 
فاع تايف لهم عار نا نقركا هن التبنكى إك شاك الشرعية أكثر مما مُخبركا عن 
العمليات التى من خلالها تشكلت الأفكار والحركات 9 وبدلًا من محاولة تتبّع التطورات 
ق اإتحدى الفتراك وفقا لقارؤة ها الختلفة تماقا عن الفتراى السايقة عونا نظل في الفترة 
والظروف «الأفقية» التي في ظلّها اكتتسب عددٌ صغير من المسلمين لقبّ صوفيّين ونرى ما 
إذا كنا سنستطيع أن نشرح على نحو أفضل أصولّهم في طبقتهم الزمنية بدلا من الطبقات 
السابقة عليهم. 
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ف ناكل القرون الخانية خضم الرهد لحدل موس رمن الدارسين الخضر كن الاين خزايدظ 
أهميتهم في المجتمع إل أثناء هذه الفترة. وفي تلك الفترة حلّ محل نموذج المجتمع المسلم 
القديم الذي يقوده فرلٌ واحد ينتمي إلى آل النبي محمد (أي الخليفة أو الإمام) ؛ أفكارٌ جديدة 
عن السلطة أعطت صياغاتها المختلفة وزنًا متفاوثًا لكل من العقل والتقوى. ممذَلّين في الفهم 
الكامل التسوصن الذبنجة والفريه السديد نمق الله وكا الفلاسسفة التبلموة: رعلا الذيق 
العقلانيون الْمُسمّون ب «المعتزلة» - الذين استمدوا ريادتهم من مُنطلّق قراءاتهم في الفلسفة 
اليونانية الرومانية التي تُولي الصدارة للعقل - مؤْثَّرِينَ بنحى خاص في بغداد في القرن 
التاسع.”” وفي العقود الأولى من ذلك القرن؛ كان الفريق العقلاني مَؤُدُرًا عن تحى كاف 
فيما يتعلق بتقديمه للعقل على النقل؛ بحيث أقنَعٌ قائدَ الإمبراطورية الإسلامية» الخليفة 
الملأمون (الذي حكم من عام 2١7‏ إلى عام 8517). ببدء «محنة» (أيْ تحقيق تعشّفي) في 
محاولة استمرّت على مدار ثماني عشرة سنة لفرض معتقَدٍ يقول إِنَّ القرآن ليس نصًّا 
أبديّه بل مخلوق في زمن سياقي تاريخي. '* على الجانب الآخّر من الجدل؛ كان يوجد علماء 
مُتعدّدون سَعَوًا إلى الذفاع عن سلطة الوحيء لا سيّما أنه بَدَا أنه يقدّم أسسًا أكثر خبانًا 
(أى دستوريةٌ إِنْ جاز التعبير) للتشريع؛ ووجد الكثيرون أنه أقلّ عرضةً للتلائغب به من 
قبل الطبقة الحاكمة مقارَنةٌ بالعقل. واعترضوا بصفة خاصة على مزاعم الخليفة المأمون 
المتعلقة بموثوقية رؤيته لمعنى النص القراني. وبالإضافة إلى الدفاع عن مكانة القران» 
كان هؤلاء العلماء مُهِتمّينَ أيضًا بالدفاع عن آلاف الروايات الخاصة بأقوالٍ وأفعالِ محمد 
المعروفة بالحديثء وإبراز مكانتها. ووسط هذه الجدالات التي تجمّعت بطبيعة الحال في 
بغداد بصفتها عاصمةٌ الخلافة العباسية؛ بدأ في الظهور ما يُعرّف اليومٌ بالإسلام السَنّي. 
إن تلك «الكتلة الدستورية» القائمة على افتراض أنَّ المسلمين يُمتلُون مجتمعًا معنويًا أكثر 
منه سياسيًاء يريط بين أفراده التزام تجاه رسالة القرآن والسنة النبوية كما هي مدونة 
في الحديث؛ أعطت بالرغم من ذلك مكانةٌ خاصة لعلماء الدين الذين كانت لديهم خبرة 
في فهم النصوص الدينية تُمكنهم من تحديد ماهية الرسالة الفعلية للقرآن والحديث. 22 
على الجانب الآخّْرء كان يوجد أشخاصض ظلُوا أوفياءً للفكرة الإسلامية القديمة التي ترى 
1 السُلْطة والمعرفة الدينية في شخص واحدء وعلى الرغم من أنَّ أفكارهم استغرقت 
أيضًا عقودًا طويلة حتى تبلورت» فقد احتفظوا بلقبهم القديم وهو الشيعة؛ حيث إنهم 
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كانوا أنصارّ الإمام عليء قائدهم الأول وصهر النبي محمد. وبعد قرنين من رحيل النبي 
محمد عن مجتمع المسلمين الذي أسّسهء كانت هذه الجدالات محاولاتٍ لفهم المصادر التي 
تركها لذلك المجتمع؛ سواء تلك التي مصدرها الوحي المتمثّل في القرآن» أو سُدَّته المتمثلة في 
الحديثء أو أسرته المتمّلة في تَسْل عل 

يحظى سياق الجدالات المستمرة والمصادر الثقافية هذا بالأهمية؛ إن إنه يُمنعنا من 
الوقوع في شَرَكَ اعتقاد أن الصوفيين بصفتهم «متصوّفين» كانوا في الأساس أشخاصًا 
يسعون إلى تكوين علاقة مباشرة مع الله؛ ومن ثم لم يكونوا في حاجة كبيرة إلى إرشاد القرآن 
أو السنة النبوية. وسوف يمنعنا هذا السياق أيضًا من افتراض أن الصوفيَّين منذ نشأتهم 
كانوا في مناقسة مع علماء الدين.*7 على النقيض من ذلكء فمن خلال أقدم المصادر التى 
لين عدي يدا أنوم كاتا موجن يتاه بالقران,والسبدة التيوية: وهذا الامتماء بالتضوض 
المكتوية هو ما مكّننا من كتابة تاريخهم. ونظرًا لأنه في هذه الفترة كانت تعامّلات معظم 
هذه الشخصيات مع القرآن والحديث من خلال الحفظ الشفهي بدلا من اللجوء المنتظم 
إلى الكتب المكتوبة بخط اليدء فإن التركيز يجب أن يتحوّل من الجانب المكتوب إلى الجانب 
الشفهيء لكن ستظل الفكرة العامة هي أن الصوفية وعلماء الدين كانوا على حدٌّ سواء في 
اهتمامهم بالنصوص الشفهية والنصوص المكتوبة» مع مجادّلة الصوفيين في مدى تبيان 
التجربة للمعاني الحقيقية لهذه النصوص.* ربما كان يوجد في هذه الفترة أشخاصٌ كُثر 
كانت لهم حالاتُ تواصّل مباشرة مع الله لم تكن لها علاقة بالقرآن» وكان يوجد بالتأكيد 
بين الصوفيّين الأوائل مَن زعم أن مسعاهم التجريبي المعروف باسم «التحقيق» قد جعل 
كواعقيد |العرفية مقة كه بع تلكا لمعدموة فقمل هن الحدى ١‏ القر اف :وبا سانا ادخضية 
بارزة سوف نتناولها في القسم القادم» فإننا إلى حدّ كبير لا نعلم إلا قليلًا عن مثل هؤلاء 
الشخصيات. إما لأنهم لم يكونوا ضمن أعضاء الطبقة المنتجة للنصوصء وإما لأنهم كانوا 
غير قادرين على كسب دعمهم. 

عند وضع الصوفيّين الأوائل في سياق زمنهم «الأفقي». سنحتاج إلى إدراك أن ظهورهم 
ينتمي إلى عملية تكوين طبقة علماء أوسع نطاقاء لم تكن مزوّدة فحسب بمعرفة القرآن 
والحديث والمهارات الخاصة بتفسيرهماء بل كانت أيضًا تكتسب نفودًا اجتماعيًا متزايدًا 
بسبب امتلاكها لهذه المعرفة النصية أو الشفهية وتطبيق نموذجها القويم. ونظرًا لعيشهم 
في المدن الكبرى؛ فإنهم لم يكونوا هؤلاء الزمّاد المنعزلين ساكني الجبال أو المناطق 
الحدودية. ولم يكونوا من ساكني الأبراج العاجية المنعزلين عن الواقع في المدينة نفسها؛ لِأَنَّ 


ه١‎ 


الصوفية 


معرفةٌ الحلال والحرام والقدرةً على إقناع الآخرين من خلال الفتوى أو السلطة الأخلاقية 
الشخصية كانت لهما تأثيرات عملية هائلة. وعلى الرغم من وجود استثناءات» فإن الحكم 
العام سيظل كما هو في الأجيال التالية» وهو يتمثّل في أن الصوفيين الناجحينء سواء أكانوا 
علماء أم شعراء أم علماء في الماورائيات أم علماء في الأخلاق» نادرًا ما كانوا بمعزل عن العلم 
والتأليف أى عن الحديث والقرآن؛ تلك الأمور التي وضعت أسسّ التعلم الإسلامي. وبالرغم 
من ذلكء فإِنَّ الصوفيين الأوائل لم يكونوا مؤلّفين فحسبء ويجب أن نرى أنَّ مَزاعمهم 
حول المعرفة التجريبية لا تجعلهم مختلفين بالكامل عن طبقة علماء الدين الناشئة, بل 
تحعليم مجموعة فرغية خاضة أو حص ججمموعة متشقة قشترك ف الككي نمع هؤلاء العلماف 
باستثناء زعم واحد يتمثّل في سلطة التواصل المباشر مع العوالم الإلهية. 

إذا كان القرآن والكديت هما :مضذرا :الأقخاص الذين يستون ب«العتوفئية» فكيفن 
إِذَا استخدموا هذين المصدرّين في تكوين مُعتقداتهم وممارساتهم وفي فهم تجاريهم؟ 
باختصارء فعلوا ذلك عن طريق الحفظ والتطبيق؛ فقد حفظوا كلّ آيات القرآن عن ظهر 
قلبء وطيّقوا كلّ ما جاء في الحديث من أخلاق في سلوكهم.”2 والأهم أنهم تبنّوا أيضًا ألفاظًا 
من القرآن لخلق مصطلحات يُجيزها النصٌ القرآنى لوصف الممارسات وأشكال التجرية 
الروحانية التى أضافوها إلى الطقوس الدينية للأعضاء الآكّرين في طبقة العلماء؛ لذلك فهذا 
النوع من المعرفة ليس سلبيّاه وإذا كنا قد أَكّدنا على علاقة الصوفيين بالكتب» فإننا يجب أن 
نوضح طريقتهم في استخدامها؛ فالكتب بالنسبة إليهم أدواتٌ للتأمل من ناحية والعمل من 
ناحية أخرى.*” وعلى الرغم من أننا أوضحنا أنه بظهور الورق تزايّدَ على نحو كبير إنتاج 
الكتب في بغداد مقارَنةٌ بما كان يحدث في العالّم الغربي, فإن هذه الكتب كانت لا تزال تُكتّب 
بخط اليدء وتُعتبر من المقتنيات الثمينة. وهذه العوامل المادية أَذَّت على ثقافة القراءة التي 
نشأت بسببهاء لكن كان يوجد عائق واحد يتم في أن النصوص الدينية كانت تّستغرق 
وفنا أطول ىد 'كفايتها على الورق أكتر- وما تستعرفه النضوضن عي الذينية» كالقضاظة 
والأعمال العلمية وكتب الطهي. وكما هو الحال في مجتمعات المخطوطات الأخرى التي 
وُجد فيها استخدام الكتب داخل إطار أشكالٍ تعلّم شفهية أوسع نطاقّاء كانت الكتب كُقرَأ 
بتعمق وعلى نحو متكرّرء وهي عملية كانت تتعقّد في بعض الأحيان بالحاجة إلى أن يكتب 
المرء نسخته الخاصة من الكتابء أو أن يحفظه عن ظهر قلب كي يَحصل عليه. وفي حين 
كان العلماء أنفسهم يُجيدون القراءة والكتابة؛ فإن بعض أتباعهم لم يكونوا كذلك؛ ومن 
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تَمّ كانوا يتستمعون إلى الكتب في كل مرة تَقرَأ فيها. وبدلّا من تمييز صفحة بقلم تظليلء 
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كان هؤلاء القراء السمعيون معتادين على حفظ واستيعاب المحتويات ذهنيا. وكما سنرى 
لتعقاء: فاخ كقافة الفزادة الجهرية الكثي:أثرت أيكنا عن :شكل الحقويات فيعة عدة قروة 
لاحقة كانت معظم كتب الصوفية تشتمل على السرد القصصي الشخصيء أو ذكْر النقاط 
الرئيسية للموضوع بطريقة مسجوعة؛ بحيث يتمكّن السامعون من تذكّرها بسهولة. إلا 
أنه قبل اعتياد الصوفيين على تدوين كتبهمء فإنهم كانوا يقرءون القرآن والحديث بهذه 
الطريقة النشطة والذاتية مثل بقية المتعلمين في هذه الفترة. 

هذا المعنى للقراءة باعتباره نوعًا من التفاعل النّشط مع النص القرآني يُمكُننا من 
تناول أحد الجدالات الرئيسية الأخرى المثارة حول أصول الصوفية. إِنَّ فكرة نشأة الصوفية 
عن القرآن لاقث أكبرَ قدر من المؤيّدين لها بين الباحثين الفرانكوفونيّين» ومؤخرًا بين 
الأمريكيية: ورأوا غاليًا ا نظير «النزعة الداخلية» لروايات «الرعه الخارجية» التي 
تُرجع أصول الصوفية إلى مؤكرات حسيكية أو في حملية. "* أظهو قتي أضول المفردات 
الخاصة أو المعجم الصوفي الذي طوَّرته الأجيال الأولى من الصوفية في كتاباتها؛ أنها كانت إلى 
حدّ هائل مفرداتٍ مردَّها القرآن. واستّخدِم ذلك بدوره في القول بأن الصوفية كانت منتيجًا 
إسلاميًا «داخليّ» يتميز بالتماسك والترابط» وليست نتيجةٌ لمؤذَّرات خارجية.** بطبيعة 
الحال» تنطوي الحجة على بعض العيوب الأساسية المتعلقة بالتفريق المسبق بين الكلمات 


والأمور؛ فمجرد اختيار الصوفيين وصّفٌ ممارساتهم أو معتقداتهم بمصطلحات قرآنية لا 
يعني بالضرورة أن الممارسات أو المعتقدات الفعلية نعيدها مضندرها القرآن لسن نقانٌ 


هذه النظرية أسلوبٌ القرآن الذي وأو تساف أى طائفي أى سرديء لتوضيح أ ن القرآن 
كدليل في حدٌ ذاته لا يُمكن أن يكون مصدر معتقدات الصوفيين: (قالتضٌ [القرآنى] يتميز 
بالصرامة والإحكامء وقد اضطة متصوّفو الإتملام إلى أن يعملوا جَاهدِين من أجل استتباظ 
معان باطنية تَعكس تواصّلَّهم الشخصي مع الله.» ”27 

ان حواميكة الشالة ينعن أذ كيو 3 كنا ع انقو شوقن رسن الختوقيون 
بالفعل إلى العمل بكدَّ في معالجة النص القرآني؛ لأنَّ هذا التعاطي التأملي والتّشط مع 
معانيه هو بالضبط طريقة معالجتهم له. ويدلًا من صياغة الجدل حول ما يُمكن أن نراه 
كقراء مُتأَخْرين في القرآن (الصرامة والإحكام)» والمطالبة بامتلاك النص نفسه بطريقة 
أو بأخرى للقدرة على خلق معتقدات وحركات في العالّم الخارجيء فإنه من الأفضل أن 
نحوّل مَنظورّنا نحو التساؤل عمًا رآه الصوفيون الأوائل أنفسهم في القرآن» وأن نسأل 
أنفسنا كيف أنتجت أساليبٌ القراءة الفعالة التي اتّبعوها تلك المعانيّ من خلال التفاعل 


الك 
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الإبداعي بين حياتهم وظروفهم وبين النص القرآني؛ ومن تَمَّ لا تصبح المسألة متمثُلَةٌ فيما 
إذا كانت «الضرفية قد قات عن القرآن أ لاه بل تصيخ مقيظة فيما إذا كان ضوفي 
القرن التاسع قد استخدموا القرآن باعتباره مصدرًا لفهم العالم من حولهم ولخلق طرق 
تعامُلِ أخلاقي وفكري وعملي مع العالم.”” لا يوجد خطأ في التساؤل حول ما إذا كان 
الصوفيون قد جعلوا أفكارهم تنبع من كتاب الإسلام المقدّس؛ لأن هذا بالضبط هو طريقة 
قراءة الكتب المقدسة. استّخدم الحديث بطرق مشابهة, واستخدمت جماعاتٌ مختلفة آلافًا 
من الروايات المتناقضة غالبا التي تروي أقوالَ أو أفعالَ النبى محمد للدفاع عن أفعالهم 
أى لانتقاد أفعالٍ الآخّرِين. وكما 93 الحال مع القرآن» لم يكذ السديت في حد زاته «أداة» 
أو «مصدرًا» بالضرورة للحركات الدينية» بل كان مصدرًا استخدّمّه الصوفيون مثلما فعل 
معاصروهم الآخرون في تكوين تعاليمهمٍ والدفاع عنها. أخيراء استّخدم القرآن أيضًا بين 
الصوفيين باعتباره مصدرًا للعبارات الْمغنّاة التي كوّنت ممارسةً الإنشاد الصوفي الخاصة 
بذكر الله (وهو مصطلح مأخوذ أيضًا من القرآن). في مثل هذه السياقاتء كانت كلمات 
القرآن ليست مجرد مصدر للمعنى اللغويء بل كانت مثيرًا صوتيًا لحالات ذهنية مختلفة. 

بهذه الطريقة» يمكننا أن نرى كيف استخدم الصوفيُون الأوائل مصادر الماضي 
الخطابية المميزة (القرآن والسنّة النبوية) لتطوير «طريقتهم الدينية» وتأسيسها اعتمادًا 
على مصادر السلطة الشرعية المعترّف بها لدى مُعاصريهم. إن للكلمات تاريخًاء ومن تم 
تتغيّر معانيها مع مرور الزمن وفي الأزمان والأماكن المختلفة التي نُقَرَأ فيها كلما النص 


القرآني المحفوظة, تُستخدّم للإشارة إلى أمور مختلفة في العالّم عن تلك التى أشارت إليها 
ل 0 


مصدرًا لغويًا لمصطلحاتٍ كانت لها معان مختلفة وأشارت إلى أنشطة وفضائل ومشاعر 
التكلبة نما أشارت إلنه القراء السلهن عيذ الأجيال السابقة. ونظرًا لآن العراق في هذه 
الفترة كان مُحِتمَعًا أكثر تعقيدًا وعالمية إلى حدَّ كبير عن شبه الجزيرة العربية التي نزل 
فيها القرآن؛ فقد كانت الأفعال والأفكار التى ارتبطت بمصطلحاته مختلفةً بالضرورة في 
هذا الزمن المتأخر. ونظرًا للتبادلات الثقافية الؤمية المي حدنَّتْ في العراق في القرن التاسع: 
فإنه سيكون من المفاجئ لو أنَّ بعض الأفعال أو الأفكار التي ارتبطت بكلمات القرآن لم 
تُقتبّس من قبل سكان المنطقة غير المسلمين الكثيرين. فعندما تكتب مسيحية أمريكية 
مُعاصِرة - استجابةٌ لتوصية الكتاب المقدّس بالإحسان - شيكًا لإحدى المنظمات الخيرية: 


لك 
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قعهم هد | بسب مم ا 
000 


ا 


شكل :1-١‏ تأمل القرآن: صحيفة للآيتين ٠٠١-195‏ من سورة البقرة تعود للعراق في القرن 
إف/1357. 1 لاب). 


فإنها لا تعد أقلّ تديِّنًا لأن مثل هذه الإجراءات المصرفية ابتّكرت في الجمهورية الهولندية: 
وليس في فلسطين الرومانية. إِذَاه في نهاية المطافء. فإن مسألةٌ ما إذا كانت الصوفية قد 
نشأت عن القرآن أم عن أمور مُقتبّسة من المسيحية» هي مسألة زائفة تُبِسّط الطريقة التي 
قرئ بها النص القرآنيء والتي أحكجت يها الأفكان والأفحال الديفية: 

بين أوساط مُفسُري القرآن والحديث المتخصّصينء كان الصوفيون الأوائل أقربّ إلى 
اتجاه الدفاع عن الوحي والتقليد وتقديمهما على العقل؛ فقد كانوا بعيدين كل البّعْد عن 
كونهم زنادقة مُنتهكين لأحكام الشريعة:؛ أو راديكاليّين روحانيّين؛ لذلك: فإننا على الأرجح 
يجب أن نراهم باعتبارهم جماعة مُحافظة بوجه عام. وبدلًا من الهروب من المجتمع مثل 
الزهاد الأوائل» كانوا في الغالب داعمين بشدة للنظام الأخلاقي والقانوني الناشئ. وعلى 
غرار الحركة السّنَية الناشئة التي اشتركوا فيهاء اتبعوا الأمرّ القرآني الذي ينص على «الأمر 
بالمعروف والنهي عن المنكر»؛ حتى لو أزعج ذلك مَن لا يَرغبون في التحلّي بالأخلاق !3 
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وكما هو الحال مع كثير من المفكّرين الإسلاميين البارزين الآخّرِينَ في هذه الفترة» فقد 
كان الصوفيون الأوائل مُهتمّين كثيرًا بالأفعال والتوجهات الصحيحة للبشر في هذا العالم 
الاجتماعيء أكثر من اهتمامهم بمعرفة البشر بما يَكمّن وراء ذلك العالم وتفاعلهم معه. 

يما يَعَدٌ المحاسيَن البغدادي (المتوق عام /6019) الأمَمٌ ت وبالتاكين الأكش شهرة ب 
بين هذه الشخصيات التى رفضت رياءً الزمّاد مُفضَّلةٌ سيادة الذات الأخلاقية على الذات 
الجشوية يو البفضى أن الهاسي لمكن أن :ركرك وفك لأند كام عام دين قوذظا 
بالجانب الأخلاقي وليس مُتصوٌفًا وبالفعل في كتاباته التي وصلت إلينا لم يُشْرْ إلى نفسه 
مطلقًا بلفظة 001 إلا أن هذا معد إغفالا لسياق الأهتمامات القوية بالاستعامة الظاهرة 
(إن لم تكن الُرائية) الذي ظهر فيه الصوفيون واستمدٌوا منه معاشهم. علاوةً على ذلك؛ فقد 
لعب المحاسبي دورًا مهما في توفير المصادر الفكرية لتكوين التقليد الصوفي؛ حيث سيّزعُم 
صوقدو الأجيال التالية أنه كان واحدًا منهم. كان هذا جزءًا مهما جدًا من العملية التي 
نتتبعُهاء الخاصة بتطور «التقليد» الصوفي الذي كان في بعض الأحيان عمليةً استرجاعية 
قائمة على الانتساب إلى أشخاص مرموقين وأفكار محترمة أو مفيدة على نحو ما. لهذه 
الأغراضء كان المحاسبي مهما في تطوير الممارسة الأساسية التي ستميّز ري الصوفيين 
عن قنرهد :مخ الصنالكين الذين وشهتاسة ف تنفنا نوم وهده الفاوينة ب أ "لحاس 
القى :مقا اكقسي انركه حكنت ق المراقية الدقيقة للذانة الذخيا الحسدية التى أشار إليها 
القرآن باسم «النفس» (لاحظ اللجوءً للمُصطلحات القرآنية).*” في هَدًا الضدد الخطابي 
والعملي يُكمن «الالتفات الداخلي» الذي ميّز الصوفيّين عن مُنافسيهم الأكثر ميلًا إلى الإظهار 
الخارجيء سواء أكان هؤلاء المنافسون هم الزهاد أم أهل الحديث الْهِتمُون بالأخلاق. وكما 
سنرى الآن عندما تَلتفت إلى تعاليم الصوفيّين الأوائل على نحو كاملء فقد كان هذا التطوير 
0 لفهم الذات وطرّق فعّالة لاستكشافها هو ما عدن الصوفيّين الشهرة والتبعيةٌ 
اللتّين ستّنشران طريقتها الجديدة على نطاق واسع على مدار الأجيال القادمة. ونظرًا لأنَّ 
مُعتقّدات صوفيِّي بغداد في القرن التاسع والقرن العاشن ستشكل أسس التقلين الصؤق 
اللاحق» فإن الصفحات القادمة سوف تتبع تلك المعتقدات بقدر من التفصيل؛ لأنَّ المفاهيم 
الأساسية والمصطلحات العربية التي ارتبطّت بها ستنتقل لاحقًا إلى الصوفيّين في أماكن 
بعيدة مثل واحات الصحراء الكبرى وجزر التوابل في المحيط الهندي. 
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(4) الخراز البغدادي (المتوقّ عام 849) 
في منتصف القرن التاسعء في بغداد وكذلك جنويًا في البّصرة. كان يوجد عدد كبير من 
الأشخاص الذين يُطلّق عليهم الصوفيون. إلا أن أبا سعيد الخراز كان من أهمّهم من حيث 
الشهرة في عصره أو الاقتداء به بعد مماته.”” ما نعلمه على وجه التأكيد عن حياة الخراز 
قليلٌ حدًاه ياستكناء أنه كان كثيز التزحال: حيت زان مدمًا مقوّسة مكل القذس :ومكة (القى 
مكث فيها أحد عشرعامًا)» وكذلك زار مصر ومدينة القيروان الموجودة فيما أضبكت الآن 
تونس. ويخبرنا اسمه أنه على الأقل في مرحلة من حياته عمل كإسكافيء وهذا يُشير إلى البيكة 
الحرفية الحضّرية التي ملاظ تكزارها بين الصوَقِيِينَ الأوائل الآخرين. إلا أنّنا فى العموم 
لايتؤاقر لِذيكا الأ:قليل حَدا هن اللعلئؤمات اللتملقة يبيرق الذاضة كن يكنا الانتحانة يها 
عن كد فنا من طويقة لمعنه لوح القرات وغيرم هن تحمبيات خده ا لقعزة الشابرة 
له في السياقء إلا طريقة خطابية متمثلة في وضع أقكاره وكتاباته وسط الأنماط الأوسع 
نطافًاء الخاصة بالجدل وإنتاج الكتب التى شهدنا ظهورها في بغداد في تلك الفترة» لكن 
مع الوضع في الاعتبان أننا ما زلنا في فثرة كانت فيها تلك «الكثي» مَكَوّنةٌ من شيء أشيه 
بمُْلاحظاتٍ مدوّنة في مخطوطاتء وليست كتبًا مخطوطةٌ باليد مُرتّبة على نحو رسمي. كان 
الكتاب الأساسي للخراز هو «كتاب الصّدق» الذي يبدو أنه ألّفه لنطاق أوسعء وليس لنطاق 
مذهبى ضيّق من القرّاء. على الرغم من أنه كتب أيضًا شر تزه الاي كات لفط اوها 
يعرف بالرسائل المخصّصة للمسائل الأكثر تحديدًا وتعقيدّاء وكانت على الأرجح موجَّهةٌ إلى 
عدد أقل من القرّاء الذين يتشابهون معه أكثر في التفكير. 

يفظرا ليل ككيز من الرواياف"الكى: تناو الفكو الفنوق إن التخلص من القخيزة 
الثقافية بحذًا عن النواة التصوّفية فإنه تجدر الإشارة أولًا إلى الطابع الإسلامي المميز 
تكفانات الخران»:وكما فى الكغمال”الضوفية الس :لا كعد وله تحكي الى كديا الصوقيوة 
ف الأعيال' التاليةه أنيت. القران وجهات.قظره مق خلال تقديم اقتياسات بمؤئية من 
مراجع إسلامية قديمة, سواءٌ أكانت من القرآن ن أم الحديث أم من علماء وزهاد من القرنين 
السابقين؛ ؛ ومن ثم فقد استخدم الماضي الذي وصفتاة بالفعل يأنه كان مَوردًا استخدمه 
هؤلاء الكُتاب. وعلى الرغم من أنه لم يكن يوجد بعد تقليدٌ صوفٌ مميّز يُمكن الاعتماد عليه 
خزة إن كدابات حل الكراج ستكون فق تستها امنا الال لكوي ككل هذا التقلين 
المميّر على مدار الأجيال القليلة التالية - فقد كان يوجد بالفعل تقليد إسلامي زاخر يُمكن 
أن يعتمد عليه المرء في دعم أفكاره. إن إدراك هذا السياق الخطابي الإسلامي أمر مُهمٌ؛ 
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إذ يمنعنا من الانسياق بسهولة وراء الميول القديمة المتعلّقة د بفهم الصوفيين الأوائل» التي 
ترى أنهم زهاد يَبحثون عن تجربة خام. فمن ناحية: إن النظر بعين الاعتبار إلى المحتوى 
الإسلفي .ف اكتانافاللقران ينمتا أركا من الاشياق بسيو وو «التجلدى مق الامو 
التي مدت للخراز وقرّائه الأسسّ الإسلامية لتعاليمه؛ كي نقدَّم عمله كبنية أفكار مجرّدة, 
قّ يكونٍ 0 الزعم أن «عمله يُشبه كثيرًا الأطروحات المسيحية التي كتبها إسحاق 
النينوي.»*” ومن ناحية أخرىء. من خلال إدراك عملية التناصٌ التي عن طريقها طوَّرَ 
الخراز وغيره من الصوفيّين نصوصّهمء عن طريق الاعتماد على النصوص القديمة الموثوق 
فيها (أو انتحال بعض أفكارها على نح سافر في بعض الحالات كما سنرى لاحقًا)» فإِنّه 
تمكندا سنن افتراهن أن الصوقق موقيس وها ة افر قد ألفوا كتاناتهم :ذا الالشاسن من 
هذه المادة الخام المستمّدة من تجاريهم المتسامية. والسبب في ذلك يكمن في أن تلك التجارب 
فُسّرَت واكتسبت معانيها من خلال اللجوء للمصطلحات والمفاهيم التي تكوّنت من خلال 
قراءة الصوفيّين التّفطة للقرآن والحديث؛ بحيث كوّنت تلك التجارب والنصوص جزءًا من 
التسلسّل الإبداعي. 

إلا أنّنا نرى الاهتمام بالدفاع عن سلطة التقليد الإسلامي الجمعي في مقابل التجارب 
الحضورية الفردية في كثير من أعمال الخرازء التي لم تُحاول إطلاقًا تجامُل المتطلّبات 
الأساسية للشعائر الإسلامية» بل اشتمات على كتاب قديم مخصّص لطريقة الأداء الصحيح 
للعبادات الأساسية. في نفس الإطارء داقَعَ الخراز عن سُلْطة الأنبياء (الذين كانوا أموانًا) 
على أولتك الذين زعموا أنهم أولياء الله (الذين كان كثير منهم أحياء). سوف نتحدّث 
بتفصيل أكبر عن هذه الشخصيات الغامضة - ولكن الأساسية لاحقًا - لكن في هذه 
المرحلة هدفنا هو إدراك تقليدية وامتثالية الخراز. وفي حين اعتمد الخراز على هذه الخلفية 
الممتزمة بالعُزْفء ووضّع نفسه في إطارهاء فقد قدَّم إسهامات مهمَّة لتطوير ما سيُصبح عمًا 
قريب الطريقةً المميزة الخاصة بالصوفيَّين؛ ففي «كتاب الصدق»», حدَّد الخراز مجموعة 
من الصفات الأخلاقية اللازم على المسلم الحقٌّ اكتسابُّها إذا كان (وفقًا لكلمات القرآن 
كما اقتبسها الخراز) «يرجو لقاء ربه.» ”” وكان اهتمام الخراز ب «الصدق» صدَّى لنقد 
الزهد الريائي الذي رأينا ظهوره بالفعلء وأثناء تسجيل ذلك بنفسه كان هدفه توضيح أن 
الصدق «علم» (أيْ معرفة نظرية) وفي الوقت نفسه «فقه» (أَيْ معرفة عملية)» مع فهم 
هذين الجانبّين في إطار التصنيفات الإسلامية التى كانت تظهر في ذلك الوقت بين العلماء 
مامز عل الكتلاف محتفرا قي زرا ديم القع ]و2 
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على الرغم من أننا أصبحنا الآن أكثر تعوّدًا على التحدَّث في ضوء «التطور الروحاني»؛ 
فإنه من الأفضل على الأرجح تديّر المبادئ التي حدّدها الخراز شروطًا أخلاقية؛ لأنَّ الحديث 
عق النمنون «الجوهاتي فق هيات فط ميا و لتق القائع تتح إباة الهم للم الكامل 
لرسالة الخراز التي يوضّح فيها أن التطور الروحاني لا معنى له إِنْ لم يكن مصحويًا 
بالعمل الصالح. لا بن أن يكون العمل الخارجي والنية الداخلية متناغمّين كل منهما مع 
الكو والضوى .اشع" يساس عن ذلك الا أن مدي كا تكددانة الأين تحصية .ركان 
كاي السيدق #ينقطت ١‏ لحوطا | لعي درن واكقو) في لقف" العاتضية لبود هذا اليد 
الدالٌ وإجادته. وبقيامه بهذاء استخدم الخراز ما سيُصبح الاستعارة المحورية للمعتقّد 
الصوفيء والتي تتمثّل في أنَّ المنهج الصوفي يمكن اعتباره «طريقّاء؛ أَيْ دربًا يُرِشْد المرء 
بأماخ فروكلته بجطر ماله القتاعم مع ابه ال هى الاسكوى_ ومدن أى وحلة طوينة أخرى: 
فغلى مذان الذرب يمر المساقر بمجموعة من الأماكن أو المخطات التي تسمى «المقامات»» 
ولاق حل أو تكو الع همان ها قر الشنة ون الفعل أيحناة نا نه ممت أن ينما شين افيه نه 
هذه «الأماكن» المجازية» التي قد يكتسب فيها الجوانبٌ المختلفة من الصدق؛ وهي: التوبة, 
ومعرفة النفس» وضبط النفسء ومعرفة جِيّل الشيطان» ومعرفة الحلال والحرام والزهد, 
والتوكّل على الله, والخوف من اللهء والحياءء والشعور بالعرفان تجاه الخالق» وحب الله غير 
المحدود» والإيمان بالقضاء والقدرء والشّوق إلى الله, وأخيرًا مقام القرب من الله. 

كانت هذه الاستعارة مهمَّةٌ؛ لأنه كما هو الحال مع أي رحلة؛ من غير الممكن الوصول 
لأي مكان دون المرور أولًا بالأماكن السابقة عليه بطول هذا الطريق. إن هذا الأسلوب القائم 
على رسم هذه «الأماكن» على الطريق نحو القرب من الله سيُصبح واحدًا من الخصائص 
الكلاسيكية لكتايات الكُتاب الصوفيين: ودليلًا - كما يجب أن نفترض - على امتلاك 
هؤلاء الكُتاب لنوع من المعرفة الخاصة بهذه الرحلة جِعّل المريدين يُقبلون عليهم. على 
الرغم من ذلك يجب أن نفترض أن هذه التعاليم لم تكن نظريةٌ فحسبء كما تبدى في أعمال 
تقديمية من أمثال هذا الكتابء. بل لقد كانت أيضًا عملية وفاعلة. وعلى غرار الطب» فإنها 
لم تكن مجرد فرع رسمي من فروع المعرفة, بل كانت وسيلةٌ تجلب الشفاء؛ فالصوفيُون 
لم يَدلُوَا الناس فحسب على طريقة فعل الخيرء أده أيكنا عق بعرو الاطمتيان 
والسعادة من خلال الرضا الذي يجلبه التوكل الكامل على الله. 

إذا كانت الطريقة والمحطات المتعلّقة بها أحدَ العناصر الأساسية للمنهج الصوفي التي 
قدّمها الخراز. فقد قدَّم عنصرًا آخرء وهو المفهوم الثنائي المتمثَّ في «الفناء» و«البقاء». 
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وكما هو الحال مع أي مُعتقّد صوفي آخَّرء فقد كان دعم فكرة موت الأنا قبل الجسم موجودًا 
في حديث للنبي محمدء الذي قيل إنه نصح أصحابه فيه قائلًا: «موتوا قبل أن تموتوا.» وإذا 
كان السير على الطريقة هو المنهج؛ فإن الإجراء نفسه هو كبّتُ الغرائز الدنيئة والمتدنية 
للنفس؛ كي لا يبقى في نهاية الرحلة إلا الرُوح» التي تكون في حالة من القرب من خالقها. 

تاقش الكراريخطنا فض حالة القرت هذه :وت م الاسقافن الذين ومتلوا إليها: وؤلقاى 
رسائله الأكثر تخمّصًا. زكانت لكة هده الرنجازل أكثر كما وعموضا مما يق إن ظهوار 
اللغة الاصطلاحية المتخصّصة الموجّهة أُجتمعات مغلقة من القراءء والتي تتطلّب أيضًا 
وجود تعليق شفهي من مُعلَّم لتوضيح المعنى. وفي دائرة الخراز على الأقل» يجب ألا نتخيّل 
أنَّ الصوفيين الأوائل كانوا يخاطبون العامة؛ فمثل «إخوان الصفاء المتأذّرين بالأفلاطونية 
الحديثة» والداعين لاستخدام السّحر - الذين ظهروا في البصرة يعد ذلك بنصف قرن ‏ 
كان الصوفيون الأوائل مُولّعين بما هى غامض ومعقّد التفاصيل. إن انتقادهم للزهاد الذين 
من المؤكّد أن تقشفهم الريائي والمريع في بعض الأحيان قد نال تأييدَ العامة, يُشير إلى أن 
أمثال الخراز والمحاسبي من قبله مَقَلُوا دائرة من النخبة الثقفة المتستوة الكتتشصنة عق 
نحي واضح التي سعت إلى تحقيق المكانة من خلال الإبداع في الكتب بدلا من السيطرة على 
الأحسان. 

في رسائل الخرازء تمثّلت رغبته في التصنيف التى رأيناها بالفعل في عمله «كتاب 
الصدق», في تقديمه ل «الطبقات» السبع الفجوو ةين "الححبة الروهاقية ال ,وصيف 
رقونها بأدهع وهل الأرفاك والمرةه. سعة كل طدقة من هده الطيقات إل الله بطريقة 
مخظفة يدارة مخ التفكرق «الشارات» المديقة من قبل أصكان. الطيقة الدكنا يكن 
الأرواح العليا الذين وضلا إلى درجة من «القرب» من الجوهر الإلهي؛ بحيث أفنوا صفاتهم 
كاكاق حجقات ززن "وغل ازعم عواكل مهاولة الكررة لكجني ]قازة مدل من خلال 
تأييد أهمية الحفاظ الظاهري على الأعراف الاجتماعية الإسلامية» فقد عجز عن تجنب 
إثارة الجدل في تخفيفه للفرق بين الله والبشرء ولى لنخبة قليلة منهم. وعلى الرغم من 
توضيحه وجودَ سبع طبقات نخبوية من البشرء ففي جوانب أخرىء سعى إلى تقليل مكانة 
الاكتجاهن الد يق قا دهم ار جيم :من اله وا تسهاليد كه إن أعضان أفميه وأرلياي لد وف 
حين قَبِلَ الخراز بالتأكيد مثل بقية المسلمين في وقته وجود مثل هؤلاء الأولياء. فإنه كان 
حريصًا على ألا تتجاوّز مكانتهم مكانةٌ الأنبياء. وكان معنى ذلك أنه بصرف النظر عما 
كشّفه الله لأولياته» فقد كان هذا الكشف أقلَّ في السلطة والمكانة عما كشفه لأنبيائه؛ فحتى 


3 


3 


الأصول والأسس والمنافسون (عمف-. 06( 


وليا الله لا يُمكنه أن يأمر أيّ شخص بانتهاك قاعدة شرعية» أو إنكار ما أوحى الله به إلى 
الأنبياء. ونظرًا لأن الخراز وسّع طرُقَ وأعداد الأشخاص المحتمّل أن يكون لديهم تواصّل 
مباشر مع الله, فقد كان من كم في الوقت نفسه يقلّل من السلطة التى منحها ذلك التواصّل 
ليقلا الأرلياء عل زقية أكراد لتم 


(0) الشُستّري البَضري (المتوقٌّ عام 857) 
بحلول النصف الثاني من القرن التاسع؛ كانت مسألة العلاقة بين الأنبياء والأولياء (ومن 
كم المسلمين العاديّين الذين كانوا يدينون لهم بالولاء) مسألةٌ مُلحَّةَ بالفعل. وعلى يُعْد 
نحو ثلاثماكة وخمسين ميلا جنوبٌ بغداد في مدينة البصرة كانت هذه المسألة يُواجِهها 
اد حارف اللخراف وهو مدول يون هيداه الفماي (التون كام 43 )دول التقزاة 
وكقر من علماة السلدق الأكرين هذه الفترة فق :كان التشكرى كك اللكفاى فحياته 
وعلى الرغم من أنه نشَّأ في مدينة تسر الإيرانية التي اكتسب منها اسمهء فقد حجّ إلى مكة, 
وأقام في العديد من المدن في العراق» ومن المحُتمّل أن يكون قد زار ربوعٌ مصر أيضا !4 
وعلى الرغم من أن المؤرّخين لديهم النصوص التي تركها الرجال من أمثال التستري كأدلة, 
فإنه من الصعب جدًا تقييمُ مدى تأثير الكوانات والاجتماعات - التي لا بد أن تكون قد 
حدثت أثناء أسفارهم - على فكرهم. إِنَّ المزاعم اللاحقة التي تقول إِنَّ الفارق م 
الشيخ هيده االسطووي ذي النون الصنزي '(المقوى عام اكلم » غير مستبعدة في الأساس» 
ذل :فقط “من الصعب إكباتها:'فندن تعلم الكخير عن تكو الأقكان: فالبضرة عل قدان 
اعقو النابقة تعق. وصبول" الشناري” إليوا عاد 179 عنما كاف بالفجل برجلة يووا 
تتاهن السكن :سق لق يذ هن الحمل أن أتعاوه كانت تاهدمة بالفكل :هذه الرحرة 42 
وبينما يُمكننا الإشارة إلى ارتباطه بمُناقشات وأنماط كتابة الجيل أو الجيلّين السابقين 
عليه. وفي حين يبدو محتملًا أنه تأَثَّرَ بتفسير قديم للقرآن لم يَعْد موجودًا الآن» قدّمه 
الإمام الشيعي جعفر الصادق (المتوقٌ عام 10")؛ فإنه ربما من الأفضل أن نرى أنه كان 
مُبدعًَا في حد ذاته. ولم يكن يبحث لأفكاره عن مصادر بين الغنوصيَّين وأتباع الأفلاطونية 
الحديثة 43 

الأكثر إدهاشًا في مصدر إبداع التّستّري كان ظهوو ذلك الإبداع ييينة تكسيرية خصديه 
جمعت بين القرآن وتجارب اله نع الخاصة. ومن المهم ألا نتجاهل أيَّا من شقي هذه 
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البيئة؛ لِأَنَّ الحساري لم يكن مجرّد مُتصوّفٍ حر التفكير يعتمد على أفكاره المتسامية؛ ولا 
مجرّد مُفسّر ناقل يعتمد على تأويلات بسيطة للنص القرآنىء بل كان مسلمًا رأى أن كلمات 
الله المذكورة في القرآن مصدر معرفة لا يَنضب للقارئّ المتأمّل المتفاعل مع النص القرآني. 
وبالاستعانة بالقرآن كمرشد له تفكّرٌ في معنى تجاربه التي كانت نتاج سنوات قضاها 
في إنشاد صيغ الذَّكْرء مثل تلك التي تعلّمها أثناء شبابه من خاله الذي كان من علماء 
الحديث المشهورين. وعلى الرغم من البحث في الصلوات اليسوعية المطوّلة لدى المسيحيّين 
النسطوريّين عن نظائر ومصادر لممارسة الإنشاد تلك؛ فقد كان مصدر هذه الممارسة 
بالنسبة إلى المسلمين أمثال النستري وخاله إسلاميًا تمامًا. لم تكن الصّيّعْ وحدها مكوّنة في 
الغالب:من كلمات م القرآن »بل كان اللصطلج العام لهذه المقارضبات ح آي الذّكن اهو 
نفسه مأخون من عدة وصايا قرآنية يذكر الله. كان اريخ أول شخص نعرف عنه أنه 
ربط بين ممارسة إنشاد الذكر ومفهوم القلب باعتباره عضو المعرفة» الذي يسمح تطهيره 
باستضافته لنور الله الأزلي. 

على الرغم من أَنَّ تفسير التُستري للقرآن عبارة عن مجموعة غير منظمة من الملاحظات 
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أكثر من كونه تفسيرًا تدريجياء فإنه يُعطي فكرةً عامة عن تعاليم التسثري؛ وكذلك لمحة عن 
دور النص القرآني فيها. وبين النص القرآني والتأمّلء لوق ال رقن الفكرة القرآنية القائلة 
بوجود «ميثاق» أزلي بين الله وعباده؛ حيث استّدعيت كل أرواح البشر الذين سيُخلّقون أمام 
الل وليكوا وفاريًا لهم > إل أن تسبخة النسترى من هذا المكائ متك فه إل جنا قبل فجن 
الخليقة. فقال إنه قبل أن يَخلق الله البشرّ خلق محمّدًا أولًا.”* لم يكن محمدٌ ذاك النبيّ 
محمد المعروف تاريخيًاء بل كان محمَّدًا كونيًا خُلِقَ من نور صافٍ نابع عن نور الله الأزلي 
نفسه. من هذا «النور المحمّدي»» كلق الل بعد ,ذلكديقية البقن بالترتيب التالي: الأنبياءء, 
فأولياء الله الصالحين, فبقية الأرواح البشرية العادية. وليس كل البشر الذين خلقهم الله 
متساوين. إن أولياء الله ليسوا مقربين من الله بفضل جهودهم الخاصة؛» لكن بفضل 
مكانتهم التي قدّرها الله سلقًا عند لحظة خلقهم, وهذا لا يُقَلّل من شأنهم على الإطلاق. 
وعلى الرغم من أن المسلمين العاديّين بإمكانهم بالتأكيد القرب من الله باستخدام أساليب 
مثل إنشاد الذّكْر لتطهير أنفسهم من مُسْتَّتات النفس, فإنه لا توجد فرصة لهم للترقي في 
فومية الرقة النساوية كلق راقم اللا فقثم التسترى هوفية أولياء اه هذه فى صورة 
شؤاعة محلقة تسخطر غلزها هل كايت كن لهند يفيه و ذالكيد اله دالا جاده وكما مذو 
في الفصل الثاني» فمن الناحية الاجتماعية والمكانية» فإن عقيدة الولاية تلك سوف تَؤدَّي مع 
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مرور الزمن إلى تقديس قوي للأولياء الصوفيّين الذين ستحوّل أضرحتهم - مثل ضريح 
الشيخ يوسف أبى الحجاج في معبد الأقصر الفرعوني القديم في مصر - تدريجيًا منطقة 
الشرق الأوسط إلى منطقة إسلامية مقدّسة. 


شكل :1-١‏ استعراض للمناطق الإسلامية المقدسة: ضريح من فترة العصور الوسطى للشيخ 


كل الوهو هخ أن التستري لوكت صيرح أنه فرج أريعة لستؤيات لقو معاتي 
القرآن (الحرفيء والرمزيء والأخلاقيء والأخروي)» فإِنَّ أولياء الله فقط هم من يستطيعون 
حناعي القراة. وق هق قر مره كوت الليضام بالنرديت والادمياة القع نون أيكا 
كقايات القراز» هد حاو أولياء اقديلة شك عل هيز كبر ماقم التسكو دوق الؤقث الناع 
كان يُشْكّل فيه الكثير من العلماء المسلمين إسلامًا ينّسم بالمساواة (أو على الأقل قاكم على 
الجدارة)ء كانت فيه المعرفة والسلطة تُكتسّبان من خلال الفهم الصحيح للقرآن واتّباع 
السية الديوية؛ فإنها درى في داقرة التستري .لوو الإسلهم الهرمى القديم مرة أخرى» الذي 
أوِعت فيه المعرفة والسلطة في عدد صغير من الناس؛ من خلال الاختيار الإلهي. ونظرًا 
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لأ أولياف انث النسؤة كفية سحد ره والنسك كما هو الحال في تكوين السلطة لدى الشيعة 
التحصور في أولتك المنحيرين من نسل النبي محمد. فقد مِثَلوا نموذجًا أكثر تغيرًا. ومن 

تَمَّ أكثر قابليةٌ للتحوير» كان من المحتمل أن يجذب عددًا أكبر من المؤيدين نتيجةٌ لذلك. 
ولأنَّ أولياء الله هم وحدهم من يعلمون أنهم أولياؤه, فلم توجد من الناحية النظرية ظريقة 
لتك مما إذا كان مَن يزعم أنه من أولياء الله لكا ل فحلا أع لوكا هن مشوكم» فقن زعم 
التستري أنه:نقسة :وقظث) الكو الذى يقفا فق :قلت الهرضية الكودية هذه لأولياء ابه الاين 
اختارهم الله عند الأذل. 

على الرغم من أن تفسير التسثّرِي للقرآن يعج بالرؤى والاستنباطات الغريبة؛ فقد 
مكلف كطالئمة أبجا مصدزا عقاف :ا التمدياة البالعة السلط: التي سنشهد كيف أنها 
ازدهرت مع سعي الصوفيين إلى كسب مزيدٍ من النفوذ في القرون التالية. وفي زمن 
التستري: أكنته: رهم كويمق أولياء اك استحياة الكخرين ورهديى يروو أنه اعاة 
للهروب من مدينة واحدة على الأقل نتيجةٌ لذلك. وبينما تمكّن التُسثّرِي من كسب عدد 
كبير من الأتباع في البصرة» انتقل أتباعه بعد وفاته إلى اتجاهات مختلفة؛ وأَسّس بعضهم 
مدرسةً عقائدية مميّزة أكثر من كونها مدرسةٌ صوفية: تُسمَّى السالمية» وانتقل البعض 
الآخَّر إلى بغداد للالتحاق بالحلقة المتجمّعة حول الصوفي التالي الذني سوف نتطرّق إليه 
وهو الجُنَيد صاحب فكرة «الصحو»؛ ومن َم فما نشهد لم يُصبح بعد حركة صوفية 
متماسكة على نحو كاملء بل مجموعة من الحلقات المتمايزة: لكن المتقاطعة المجتمعة حول 
قيرع تفرد ون وكيا :دوى و هالة أنباع الستريبوالجدية قفي العراق شل اقل :تين 
كانت تفظى. هذه الخلقات يقد :معقول من التفاغل الجتماعي يعضها مع يحضي :هذا 
التفال سيّخَلّق تدريجيا على مدار القرنين التاسع والعاشر حركةٌ صوفية أكثر تماسُكًاء 
تتشارك في بعض الأفكار والممارسات. 
بحلول القرن العاشرء نكون قد تجاورنا بالتأكيد المرحلة التي كان يمل فيها مصطلحٌ 

صوفي مجرَّدَ لقب لخليط متنوّع من السالكين» وأصبح كثيرٌ من الأفكار والمصطلحات 
واممارسات الأساسية التي ستكون تقليدًا صوفيًا خاصًا قيدَ التكوين. إلا أنّنا سنرى من 
خلال تناولذا للشخصيات القليلة الثالية أن وجو الجدالات والخلافات يوصّح أتذا لم تصل 
بعد إلى وجود حركة متماسكة: وأنها ما زالت لا تَرقى لمنزلة التقليد. 
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على النقيض من الخراز واللسارق اللذّين سافرا كثيرًا على الرغم من قضاء أكثر فترات 
حياتهما المهنية نشاطًا في العراق» فقد كان الجُنيد إلى حدَّ كبير مواطنًا طويلَ الإقامة في بغداد 
عاصمة الخلافة الإسلامية.؟* اشثهر الجنيد بلقب الخزازء وهذا يكيرنا أتمكاق يكنب دونه 
من العمل كتاجر للحريرء وهذا يُشير مرةً أخرى إلى الخلفية المهّنية الحضرية. إن دراسته 
المبكرة للفقه الإسلامي ح الذي كان قركًا معرفيًا ناشمًا في ذلك الوقت حت جعلتة بحق في 
قلب الاتجاه الفكري السافدق بغداد في زمنه أكثر من غيره من الشخصيات التي تناولناها. 
تلخ هذه الؤقلت العلنية مق عدي الوستاقل القن كتبوابت القن ترف عن كلاذن محبيب 
إحدى الروايات - ومعرفته بالنقاشات الواسعة التّطاق التي كشفتها. . سعى الجذيد مثل 
الخراز واللسرة إلى بناء تعاليمه (واستقائها في واقع المر) من المصدرّين أنفسهما اللدّين 
استّخدما لوضع قواعد الشريعة» وهما القرآن والحديث.”* ومثلما يؤْكّد الكثير من كتابات 
الصوفيين المتأخّرِينَ الذين أتوا من بعده على التناغم بين البُعد «الباطني» أو الداخليء والبُعد 
«الظاهري» أو الخارجي للوجودء فقد كانت تعاليم الجنيد المتعلّقة بطبيعة الروح مُتمّمةٌ 
لقواعد الشريعة. وليست بديلة لها. قبالنسبة إليهء لم تكن «الطريقة» أى المنهج سوى 
التحقيق الكامل للمَّبدأ الأساسي في الإسلام المعآن في أذان الصلاة, أَلَا وهو: «لا إله إلا الله.» 
ذلك المبدأ المعروف بمبدأً «التوحيد» - أيْ وحدانية الله في مقابل «التثليث» عند المسيحيين 
- الذي يعد المبداً الأكثر أساسيةٌ في المبادئ الإسلامية, والذي كان في نظر الجنيد أساسٌّ 
مسعى كلّ الصوفيّين. ولم يكن كافيًا مجردُ الشهادة بوحدانية الله باللسان؛ أو القبول بها 
بالعقل؛ بل كان لازمًا العيش بها واختبارها كواقع.*” واعتمادًا على الفكرة القرآنية نفسها 
القائلة بوجود الميثاق» التي ناقّمّها التُستّري في البصرة في الوقت نفسه. زعم الجنيد أن 
الأرواح البشرية ا إلى حالة الوجود الأصلية؛ حيث كانت في حالةٍ وجودٍ سابق لفرديتها 
في الله. 9 * وعلى غرار لع مرة أخرىء قال الجنيد إِنَّ الطريق إلى استعادة هذه الحالة 
الأصلية يتمثّل في عملية «فناء» الروح الفردية الدّنيا أو النفس. ويقول الجنيد مُتحدّنًا عن 
تجربته الشخصية فيما يتعلّق بهذا الفناء: «استحوذث عل رؤيةٌ طاغية» ووهج براق حفّْزا 
قّ حالة فناء: مما جعاتي أُخق من جديد بالطريقة تفضسها الثي خلقتي الله بها عندها لم 
يكن لي وجود.»"” 


الصوفية 


وتطويرًا لمفهوم أساسي آخَّر سيُصبح منسجمًا لاحقًا مع نموذج الطريقة الذي رأيناه 
بالفعل» والذي يتكون من مجموعة من «الأماكن» التي تميّز السبيل إلى «الفناء»؛ أوضَحّ 
الجنيد أن السالك سيمرٌ بمجموعة من «الأحوال» (أي الحالات) المؤقّتة: ولكن التصاعدية. 
لكن في الفكر الذي سيجعل الجنيد في منزلة مميزة لدى الأجيال التالية من الصوفية, 
أوضَعّ أيضًا أنه على الرغم من أن حالات النشوة والذهول كانت جزءًا من الطريقة: فإِنَّ 
السالك الذي شهد «البقاء» بعد أن أفنى نفسه في الله لم ببق في حالة الإثارة المؤقتة تلك» 


بل تجاوَرّها وصول لحالة «صحو» أعلى ودائمة. '” لذلكء كانت أعلى حالات القَرْب من الله 


محتكونة ةُ بالسلوك الخارجي المحافظ؛ الذي يُستطيع المسلمون العاديون تمييرّه بوضوح 
عن حالات الدَّشُوة المنّسمة بالهدّيان أو مُظاهر التقشف التي تميّز الأشخاص الأقل قن 
من الله. 

كان الجنيدء مثل غيره من الصوفيّين في زمنه. يضع تعاليمّه في سياق الجدالات 
المحتدمة حول الاعتقاد والسلوك الصحيحّين. كان أحد أطراف تلك الجدالات الواعظ 
البغدادي أحمد غلام خليل (المتوؤ فى عام /88)» الذي قيل عنه إنه في عام 17 وجّه اتهامات 
صريحةٌ بالزندقة إلى ما يزيد عن سبعين من أتباع الصوفيّين من أمثال الجُنيد؛ عا مدن 
عقبات كبيرة أمام انتشار تعاليمهم التى بِدَتْ مُعارضة لكلمات القرآن أو الحديث بصفة 
خاصة.”” وتعود أهمية تقديم ذفن عمف لذ يعني الالتزام بالشريعة وضبط 
النفس ورباطة الجأش - جزئيًا على الأقل أيضًا إلى كونه ردًّا على القصص الشائعة عن 
السالكين وأقوالهم فيما يتعلّق بحالة النشوة الدينية التي كانوا يَصلون إليهاء والتي كانت 
تصل بغداد من أقاليم الإمبراطورية الإسلامية. وكثيرٌ من هذه الشائعات المتعلقة بالعمالقة 
الزوحاتيية الحزابية والغعامقون كان متعلةا يشتخص تقال له أبق يقي (المتوق عام 1/6/) 
من مدينة 0 الواقعة في الريف الإيرانى البعيد أقصى شرق بغداد. إِنَّ ما نعرفه عن 
أبي يزيد (الذي يُعرف أيضًا باسم بايزيد) قليلٌ نسبيًاء إلا أن كثيرًا من «العبارات الخاصة 
بالنشوة» التي تَندرج تحت ما يُسمَّى «الشطح». والتي رُعم أنه قالها أثناء قَرْبه النشوان 
من الله؛ جمّعه أتباعه ودّقل إلى المسافرين على طريق التجارة عبر بسطامء ونُوقش في 
النهاية في الحلقات الدينية الرفيعة في بغداد. ومن الناحية الجغرافية والروحانية أيضًاء 
كان المفكّرون الحضريون في العاصمة يرون أن أبا يزيد البسطامي يمتلك جاذبية ساكن 
الحدود غير المتقيّد بأعراف المدينة» والذي لا يخشى المُجامّرة بإثارة اكتشافاته. متلّت نوعية 
العبارات التي زُعِم أنه قالها - مثل: «سبّحوني كما لى كنت أنا الله.» و«انسلخثٌ من نفسي 
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كما تَنسلخ الحية من جلدهاء ثم نظرت إلى نفسي فإذا أنا هوا» - ملخّصات بليغة لما كان 
يقوله تقريبًا صوفيُو بغداد الأكثر مبالَغةً وحذرًا في نظرية الفناء والبقاء في الله خاصّتهم, 
لكنهم كانوا يتجذبون قوله بهذه الصراحة. 
إنَّ قصة تعلّم أبي يزيد البسطامي على يد رجل يُدعَى السّندي (نسبةٌ إلى بلاد السند 
الواقعة في شمال الهند)ء ستقود أحد الباحثين المعاصرين إلى الزعم بأن تعاليم أبي يزيد 
كانت #واحدية» مأخوذة مخ :مصيادن ,هندية حأق .زتها وفلسفة فيدانها قبعباءة إسلامية» 
- وكذلك الزعم بِأنَّ هذا التأثير الهندي غّرَ إلى الأبد اتجاء الفكر الصوفي.*” ومن الراجح 
ا ا ل ا د أدركوا (لا سيما 
الجنيد) أن هذا الرجل الجامح البسطامي لن يساعدهم في قضيتهم بين أوساط النخبة 
المثقفة الحضرية. وإذا كانت الفكرة التي روَّجها الصوفيون المتأخَّرونء القائلة بأنَّ أبا يزيد 
والخنيد أسّسا مذرستين مخطفتين هما مدرسة «الشّكر» ومدرسة: «الضّحو؛ هنالعا فيها 
على نحو مِوْكّدء فإننا يُمكننا على الأقل رؤية الاختلافات الناشكة عن طريق الاتجاهات 
العقائدية والأنماط السلوكية 54 
مرة أخرىء نُذكٌركم بأن الصوفيّين لم يكونوا مجرد متصوّفين يبنون تعاليمهم على 
التجربة المتسامية» بل كانوا أيضًا مُفكّرين عامّينَ يشاركون في الجدالات البارزة في زمنهم. 
كانت 0 المكتوية التي تركها لنا الصوفيون الأوائل عبارة عن إنتاجات خطابية تكوّنت 
شتراكهم في الجدالات الشفهية واقتباساتهم من المراجع المكتوبة» إلا أنها كانت أيضًا 
ا 0 ربط كلماتٍ هذا الخطاب وأفكاره بالتجارب الفردية بطريقة توضّح تلك 
التجاربء لكنها تّرفض (على الأقل في حالة المحافظين مثل الجنيد) أن تسمح لهذه التجارب 
الخاصة بزعزعة الأسس الشرعية والسياسية للحياة الاجتماعية الجمعية. وَانَباعًا لهذا 
التوسّط الحكيم؛ فقد كان الجنيد حَذْرًا في مناققشة موضوع أولياء الله. وعلى غَوَا و التستري: 
كان الجنيد يرى أن هذه النخبة موجودة بالفعل» وتحظى بسُلطة على عوام المسلمين 
الكادين: الآأن السنييترأى أن الصدو القدريويعالة ,النقايفى امحل العدرى المعمدق 
مُتشابهًا خارجيًا مع عالّم الشريعة: 
إنه أحدٌ الخبراء في الشريعة» والحلال والحرام؛ ومن أفضل العارفين بكل الأمور 
الكسلقة بالإسلام. إنه يسير على خطى الأنبياء ويتَّبع أسلوبّ حياة الأولياء 
والصكالكيق رول معدل ويتَّيِع البدّع (تلك البدّع التي لاقت قدرًا من الرّواج في 
الإسلام على الرغم من كونها مناقضةً له)» ولا يمتنع عن قبول التقليد الإسلامي 


/ا1 


الصوفية 


الْمجِمَع عليه ... ويرى أنه لا بد من طاعة المرجع؛ وإلا فإنه سيعزل نفسه عن 

جماعته. ويرى أن التمرّد على المرجع من أفعال الجاهل ...55 

إن هذا الموقف المحافظ لا يعني أن مسيرة الجنيد كانت خاليةٌ من الخلافات؛ لكنْ بدل 
من أن نرى أن تطوير الصوفيين الأوائل لطريقتهم كان مُعارضًا في جوهره للمُدافعين عن 
الشريعة والدين الإسلامي الحنيفء يجب أن نُدرك أنه لم يكن هناك اتفاق إلا على أمور قليلة 
(حتى إنه كان هناك اختلافٌ كبير حول الطرق التي كانت تتشكّل الشريعة من خلالها). 
وفي سياق كوّن فيه المدافعون عن فكرة المجتمع المسلم المتماسك بفضل الالتزام بالسنة 
النبوية مفهومّ «الإجماع» (أي الموافقة الجماعية للعلماء) باعتياره نوكا من أنواع السلطة 
القاكمة على شبه المساواة؛ حاوَّلَ الجنيد التوفيق بين فكرة السلطة المأخوذة من العلاقة 
الخاصة مع الله التي يتبنَاها نخبة الأولياء» وبين التيار الفكري السّنّي الناشئ. فمن خلال 
تصرّف أولياء الله تمامًا مثل بقية أفراد طبقة العلماء. وعدم مخالفة إجماعهم. سيكون 
دورهم مُقتصرًا فقط على نْصح الناس بالوفاء بالتزاماتهم الاجتماعية والشرعية العادية, 
وعدم الإخلال بها. لم يكن الصوفيُون من أمثال الجنيد مُتصوّفين مُنعزلين ومُستغرقين 
في تأمّل ذواتهم» بل كانوا مشاركين فاعلين في تكوين المجتمع الإسلامي؛ ومن نَم اشتركوا 
ف عدالاك عامة غديفة تدوي حول العلققة ييخ السلطة والتمذولية: بوالسلوك والركنل :لعن 
وكما سنرى عندما نتناول بعضًا من مُعاصري الجنيد الأقل تبنَيًا لمبدأ الصحوء سنجد أن 
تجربة الشعور بالقرب من الله وما تتضمّنه من شعور بالاختيار الإلهي لم تكن في كل 
الأحوال سهلةٌ الترويج. 


)977 الحلّاج البغدادي (المتوقّ عام‎ )١( 


أشهر صور هذا التوتر الناشئ بين السلطة القائمة على الإلهام الشخصي والسلطة القائمة 
على الإجماع؛ هو ما نراه في حياة حسين بن منصورء المعروف بالحلاج (وكلمة حلاج تعني 
الشخص الذي ينيف الصوف).*” ولد الحلّاج في جنوب إيران حوالي عام /851, وأصبح 
تابعًا للتستري. ثم لشيخ صوفي آخَّر في البصرة يُدعَى عمرى بن عثمان المكي قبل التحاقه 
بحلقة الجنيد في بغداد. يبدو أنه كان عاجرًا عن الالتزام بأن يُصبح مريدًا لأيّ من هؤلاء 
الشيوخ؛ ريما بسبب أنه كان يطمح في جذب أتباع لنفسه. لقد كان الحلاج كثيرٌَ الترحال 
للغاية حتى مقارَنةٌ بأكثر مُعاصِريه ارتحالًا؛ فلم يتجوّل عبر إيران فحسبء بل وصّل أيضًا 


16 


الأصول والأسس والمنافسون (عمف-. 06( 


إلى أقاصي التوسّعات الإسلامية في آسيا الوسطى والهند. في هذه الرحلات اختفى الحلاج 
من آفاق التوثيق التاريخي اكحدودة: لكنّه معروفٌ لنا على نحو أساسيّ من خلال وجوده 
ق غاضمة الآليت والفكن :فى العالّم الإسلامي في هذا الوقت؛ حيث أثار جدلًا كبيرًا حول 
انان فا فدات وأعنم هناك في النهاية عام ”47. ومثل بقية ضحايا الفكرء كان إعدامه 
تتويجًا لمسيرته؛ إذ ضمنَ تخليده على يد كثير من كُنَّابٍ السَّيّر الذاتية والشعراء الصوفين 

في القرون اللاحقة, الذين سيتذكّرونه فيما بعدُ باعتباره شهيدًا عظيمًا أأعيم بسبب الحديث 
عن حقيقة الحب الإلهي. 

قوالزاقة الألبي عاق الصورة بالتاكييا اكش تمفنة| وزيم أقل جاذبية كل لزع 
من أنَّ الحب الإلهي النشوان كان جزءًا من تعاليم الحلاج» ويظهر على نحو جلي في الشعر 
المؤثّر الذي كتبه, فإن كتاباته النثرية - التي ظلَّت لفترة قصيرة ‏ تُشير إلى قدرة فكرية 
أكير عو الاسقفادة مق الأفكان الف طؤرها شيخه اسايق التستر وكما رأيناء ققد بهاو 
فكرة الفناء في الله على انتشار كبير في حلقات الصوفيّين التي تردّد عليها في بغداد والبصرة, 
وكذللة افكرة وجوه بعلافة: خافية بين الله ونخبة تعرّف ب «الأولياء». ورأينا بالفعل كيف 
كوّنّ مُعتَقَدُ الأولياء نموذجج سلطة خاصًا؛ إذ قَدّم الول على أنه يتمنَّع بقَرْب خاص من الله 
لا يُمكن أن يحقّقه أي قدر من حفظ القرآن أو الحديث. أما من ناحية الاستفادة الاجتماعية 
مخ هذا المعتقده فَإِنّ من وَعَموا أنهم أولياء مكل التسكري لع يتيككنموا المكانة التي :وصلوا 
إليها من خلال الاختيار الإلهي الى مم جلفاث قبهيزة دث السالكي فاده ديه 
في التفكير حولهم؛ أما في حالة الحلّاج فقد بدأنا نرى الاستفادة من اكُقدرة الاجتماعية 
الكاملة لهذا الُعتقّد من خلال تطوير زعم الولاية بالإظهار الخارجي له عن طريق صُنْعَ 
الكوامات: وفحدها قعل الأدو جكةب عدد أكبر من المريدين» كان لتلك الأدلة القائمة على 

ضدع' المحدزاف لإقيات. اللكانة الخاضة قورة أكير على الحكد» وقد حقق صِنْعُ الحلاج 
العلنى لهذه المعجزات هذا الأمر بالضبط. لم يكن الحلاج أولّ مسلم يُعتَقّد أنه يُمتلك 
القدرة على صنع المعجزات» وكان يوجد بالفعل عددٌ كبير من الحكايات عن المعجزات التى 
صنّعها الأولياء السابقون والأنبياء, إلا أنَّ الحلاج كان أولَ صوفي بارز يضم هذه المهارة 
إلى سجلّ مهاراته. وعلى غرار الماركسي الذي يَنتقل من قاعة ندواتٍ إلى منصّة في تَجِمهْر 
خلويء فإنه في جَمْعه للكثير جدَّا من الأتباع في هذه الأثناء قد غير جذريًا الأمورٌ التي كانت 
مثارٌ جدل في تعاليم الصوفيّين. 
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وكما هو مُتوفّعء فإِنَّ الأتباع الكثيرين جدًا الذين جِذَّبهم الحلاج إليه جعلوه محطّ 
اهتمام سُلطات الدولة في بغدادء التي كانت مزاعمٌ شرعيتها - التي أصبحت مُبتدَّلة 
شييًا اح ذلك ةالوقت فتهناءل هع كل نحيق من الأفكار. الجديدة: وعلق الركم من أن 
أسباب القبض على الحلاج وإعدامه في النهاية تضمّنت مزيجًا كارثيًا من المواقفٍِ السياسة 
التكومية والصراء مع النكنالتقفة فإن ما كعل لوقف أكذو مو اكات غؤاراه الحله 
المتجاوزة, التي ل بعضها موجودًا في كتاباته» وظل بعضُها الآخَّر في اقتباسات موجودة 
في أعمالٍ كتَيّها غيره. في هذا الصددء تجاوّز الحلاج النقاشّ السابق المتعلّق بفناء النفس 
في اللهء ليَزْهُم أنه نظرًا لأنه لم يتبقٌ شيء الآن من منصور الحلاج» فإن من يتحدّّث من 
خلال شفتَيْهِ هو الله؛ فنفسٌ الحلاج قد فارقَّثّه لتترك فقط رُوحٌ الله تسكن جسده أثناء 
سيره بين الشوارع والناس في بغداد. في أكثر مزاعمه شناعةٌ ‏ التي تكتسب قدرًا أكبر 
من الأهمية بسبب اعتقاد المتأخّرِينَ أنه قالها بالفعلء وليس لوجود دليل مؤْكّد على قوله 
لها - استخدم واحدًا من أسماء الله الحسنى التسعة والتسعين ليقول عن نفسه: «أنا 
الحق.» ليُعلن نفسه فعليًا أنه الله. بل الأغرب من ذلك أنه أعرّبَ عن تعاطفه مع الشيطان؛ 
الذي رأى رفضه للسجود لآدم فيه نوعٌ من الولاء البطولي لله؛ نتيجةً لرفضه الانحراف عن 
استغراقه في عبادة الله الواحد.” على الرغم من ذلكء فإِنَّ السبب الرسميٌّ لإعدام الحلاج 
كان أحدّ التعاليم المنسوية إليهء الذي يقضي بِأَنّ الحج إلى مكة؛ الواجبّ على كل المسلمين 
القادرين على أداته, يُمكن أيضًا أداؤه رمزيًا حول طاولة في المنزل. ومن الناحية الصُمنية, 
فإنه كان يقول إن البُعد الرمزي أو الباطني للواجبات الدينية أكثر أهميةٌ من الأداء الفعلي 
أى الظاهري :لها كان هذا المبدا في حال تعميمة يُهدّدالنسيج الكامل للتكاليف:والواخيات 
التى على أساسها كان يتطوّر المجتمعٌ الإسلامي على مدار القرون الثلاثة السابقة. ومع 
قزانك عدن الأقباع اسهد آراة:الصوفوين بتكمل اهمده كبري 


(6) الصوفية في العراق في أواخر القرن العاشر 

مع مرور القرن العاشر تزايّدَ عدد الشيوخ المعروفين بالصوفيين» الذين كانوا يجذبون 
أتباعًا لهم في العراق» وقد كتبوا أعمالًا استفاضوا فيها في شرح المصطلحات والمفاهيم التي 
شهدنا تطوّرها في كتابات الخراز وغيره. وكما هى الحال مع الشيوخ الذين تناولناهم, 
والذين كانوا يُطلِعون السالكين على كيفية القرب من الله ومشاركته في علمه وفي قوته في 
بعض الأحيان؛ كان لهذه المُعتقّدات تبعاتٌ اجتماعية وسياسية هائلة حتى لو أنها في ذلك 
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الوقت لم تكن قد تحقّقت إلا بالمعنى السلبي المتمثّل في إعدام الحلاج. ولعلّ أوضحٌ مثال 
على ذلك العراقي محمد بن عبد الجبار المعروف باسم التّقْرِي (نسبةٌ لمدينة يَفّر) المتوقّ 
بعد عام //417. والذي لا يتوافر عن سيرته الذاتية إلا القليل. 

في كتاب «المواقف» اعتمد التَّفْرِي على النزعة الصوفية - التي شهدنا نشأتها فيما 

2 0 «المقامات» أو «الأحوال» الكثيرة الموجودة على الطريقة الصوفية. طوّر 

5 فكرة تقوا ن الطريقة تحتوي أيضًا على «مواقف» (أَيْ نقاط توقّف). ٠‏ وهي على 
الرغم من أن بعض 0 من الممكن أن يتجاوزوهاء فإنها في الواقع أماكن يَكشف 
فيها الله جوانبَ مختلفة عن نفسه السالكين الشديدي التقوى؛ الذين يتحلّون بالصبر. وفي 
إشارة إلى أن السالكية الآخريخ فاكتهم تلك «المؤاققف» أخن الَقْرِي يصف بتفاصيلٌ مدهشة 
5و اليه سا ار ري كد 
بادمًا مناقشةٌ كل «موقف» بزعم صريح يقول: «أوققّني الله وقال لي ...*” بالنسبة إلى 
التُقريء كانت هذه التجرية الرّؤيوية المكتسَبة في تلك المواقف أعلى من 34 الكتب. وكذلك 
من العرفة المباث شرة المكتسبة على عجلء التي يزعم الصوفيّون الآخَرون أنهم حصلوا عليها 
من الله. في هذه العروض المتزايدة التفاصيل لطبيعة ومدى الرحلة إلى الله لن يكون من 
الست وده نوع من محاوّلة إظهار الأفضلية الروحانية على الغير. ويّرى النفري أن 
التمكّن في المواقف ق هذه الرئطة 'له .مكافأة عظيمة إن يسقطيع الشالك أن يكتسب من 
هذه المؤاقف قدرة الله عل الخلق: فياتى والأشياء إلى الوجودة حكن قهدة المرظة الميكرة 
لمكن القدرة عل ضَثْم المهراك حت أي القدرة عنصت أشياء له يستطيع فعلها حتىن 
أقوى الرجال - بعيدةً مُطلقًا عن اهتمامات الصوفيّين. 

قبل أن تُنتقل لاستعراض المنطقة الجغرافية الرئيسية الأخرى التي تكوّنت فيها 
الصوفية» جديرٌ بنا الانتظار قليلًا لإلقاء نظرة على التطورات التي حدثت في العراق في 
نهاية القرن العاشر. بدايةٌ لقد رأينا تطورًا من فترة كان فيها مصطلحٌ «صوفي» أو 
لبس الحنوف»: محرة لقي الخليط خاسشن من السالكين» إل فار استحوم فيه االصطاخ 
للاشانة إل طوتمة وتطتدة لأكسماي اللعؤفة أطلق لديا عنوشة؛ وهنا كفني أن] لمتظطلهات 
اكتسبت معنّى جوهريًا ومحدّدًا أكثر؛ ففي السابق كان يوجد فحسب أشخاصٌ يُطلّق 
عليهم صوفيون, والآن أصبحت توجد طريقة عملية ونظرية يُطلّق عليها الصوفية. كانت 
العوامل التي أتاحت هذا التطور عديدةء بعضُها اتضْح بعد قرون» وبعضها كان أكثر 
غموضًا. أما العامل الأكثر وضوحًاء فكان إنتاج نصوص طوَّرَ فيها الصوفيون المصطلحات 
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المفاهيمية التي فسّرت أفكارّهم وأوضحَت تجاربهم وتجارب مُريديهم» وربطتهم بمصادر 
المعرفة الشرعية المتمئلّة في القرآن والحديث. وبحلول القرن العاشر تقريبًاء تراوحت أنواع 
النصوص الصوفية ما بين تفسيراتٍ للقرآن» ورسائلَ حول موضوعات معيّنة» وشعر 
عاطفيء وخطاباتٍ توجيهية» وأقوالٍ مأثورة مُوحية» وسردٍ لتجارب رؤيوية. وفي كثير 
من الحالات» كانت تلك الأعمالٌ البالغةٌ التعقيدٍ والإيحاءء» في أغلب الأحيان» إبداعات نخبة 
مثقفة تكتب لأتباعها. وفي فترة كانت السلطة الشرعية والأخلاقية على المجتمع الإسلامي 
يكتسبها تحديدًا أولتك المتعلمون الذين أطلّقوا على أنفسهم لقب وعلماد كان فده لكانة 
الاجتماعية للمنهج الصوفي الجديد مُناسبة للغاية. 
هذا لا يعنى أن الأتباع الأوائتل للصوفيّين كانوا كلهم أعضاءً في هذه النخبة المثقفة 
الحشرية: لأنّ كثيرًا.من الأشعان والأقؤال المأخوزة والقصصن "الث :ظهرت في الكتابات 
نتشرت بسهولة بين غير المتعلّمين من خلال الحفظ والكلام. بل المقصود أنه لولا مساعدة 
هذه النخبة المثقفة ذات النفوذ المتزايدء لأصبح استمرارٌ الصوفية بعد هذه الفترة وتوسّعها 
كار العراق أكذة صحوية: إن الكايات الت 'أنقدها مكتفق العزاق كاك فكالة رحد 
ذائها ف الفعلية القن تمن بخلذلها اتشرك: واستمرت الحتوقية» قيني لم :تقل الأفكان عير 
الزمن فحسب (حيث اكتسبت تلك الإنتاجات مكانة أكبر مع مرور كل جيل من الأجيالء 
باعتبارها من نتاج عصر روحاني ذهبي)» بل نقلثها عبر المكان أيضًا (حيث نشّرت طريقة 
بغداد الجديدة الرائجة في أقاليم إمبراطوريتها). وبقدر ما يُمكن اعتبار الصوفية نوتًا من 
«التصوف» تَحظى فيه التجربةٌ بأهمية بالغة دائمّاه فعند تحديدٍ سببٍ نجاحها لا بد أن 
تُدرك أن الأمر كان أيضًا يرجع إلى حد كبير للكتابات. وبالنسبة إلى المؤرّخْين على الأقلء 
فإن تلك الأعمال أكثر أهميةٌ؛ لأنه عند انقضاء هذه التجرية الخاطفة يَبقى ما يُكتّب عنها؛ 
فكما يُقال: «الحروف المكتوبة تبقى.» 
وفي حين أننا يجب ألا نتجاهل أهمية التجربة الروحانية الفردية ومحاولات التفسير 
الإبداعي» فقد كانت عمليات الكتابة «الخطابية» بالغةٌ الأهمية؛ لأنَّ الصوفيّين الأوائل حرصوا 
عند بناء مُعتقّدهم الصوفي على المصطلحات والنصوص التي كانت مفهومةً للمُسلمين 
الآخّرينَ في هذه الفترة» على أن تكون تعاليمُهم محترمةٌ ومن الممكن فهمها على نحي كافٍ 
ي تستمرٌ في الأجيال اللمستقبلية» وتكون مرتبطة بفروع المعرفة الْمعترف بها الأوسع نطاقًا. 
وعندما دخلت التجربة إلى المعادّلة» لم يكن مسموحًا لها أن تظلّ نقية وغير قابلة للوشف. 
بل كان لزامًا تفسيرها وفهمها من خلال الْمصطّلحات الخاصة التي صاغها الصوفيون 
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الأوائل في كتاباتهم وكان مصدرها القرآن بصفته وحيًا مُعبّرًا عنه بالكلمات.”” إن هذا 
القطويوالميكر المسظا م هات الحافهة .وا لطادد و الها وني الكن تكسن فوكها عق عونا 
شرعية, سنرى أهميته الصرفة لاحمًا في عملية. «الازدواجية اللغوية» المتكرة: التي من 
خلالها اقترضت المصطلحات العربية الأصلية هذهء واستمرّت في كثير من اللغات الأخرى 
التي سيتحدَّث ويكتب بها الأجيال اللاحقة من الصوفيين. إِنَّ الإنتاج النضّي للصوفيّين 
القوال ف قدا ددسواء أحد مني كافلة إى عساصم مكوية من كلذل الصطلكاف الشرعية 
الواسعة النطاقء قد أُوجَّدَ أحد المصادر الأساسية التى من خلالها ستكون الأجيال اللاحقة 
من الصوفيَّين «تقليرّاء؛ أي لحن نةيين المككوام و الننار يتاه كسك اقرف ركان 
من علاقتها بالماضي المقدّس. وإذا كانت النصوص هي أحد المصادرء فإِنَّ شخصيةٌ مُنتِجي 
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هذه النضوضن: تعد مهدا آخُوَه وكا ست لاحقاء فسوف تقض الكجيان اللخصقة من 
الصوفيين حياةً الصوفيين الأوائل في العراق لتكوين سلاسل تراجم نسبية» من خلالها 
يُمكن لأيٌّ صوفً من الأجيال اللاحقة أن يَرْعهُم أنه وريث لواحد أو أكثر من شيوخ بغداد 
والبصرة؛ لذلك: فإن الصوفيّين في العراق في القرن التاسع لم يكونوا مهمَّين بسبب ما 
قدّموه في عصرهم فقطء بل لأنَّهم كانوا أيضًا مصادر لتكوين التقليد الصوفي؛ ومن ثم, 
كانوا مُهِمّينَ نظرًا لما تركوه للعصور التالية عن طريق الخصوص وهيئة الأسلاف. 

تالفطو إن الأكهاه الؤمصى المعاكين ونقائنة حوفي هذه الفتزة جدركة الزهاد 3ق 
القرن السابق: يُمكننا أن ندرك أيضًا أن إضقاء الطابع الاجتماعي على الزهد كان على 
الأرجح أهم إنجازاتهم الأخرىء إلى جانب بحثهم عن طريقة تعبير مشروعة. فمن خلال 
تقديم طريق مُقنْع إلى الله بدلا من تعذيب الجسد والانصراف عن الحياة الاجتماعية والزواج 
وحيازة الأملاك؛ الذي كان يُروّجِه «الزهاد»؛ قدّم الصوفيُون منتجًا دينيًا لديه فرصة أكبر 
كثيرًا للتكرار والبقاء. ولم يكن الأمر هكذا فقط بسبب البديهيات العامة المتمئّة في أن أي 
مجتمع لا يستطيع إعالة سوى عدد محدود من الزهاد غير المنتجين اقتصادياء وأنَّ حياة 
الزهد لن تلقى إلا قبولًا اجتماعيًا محدودًا؛ بل كان الأمر كذلك نظرًا لسبب محدّد ثقافي على 
نحو أكبر؛ ففي هذه الفترة وهذا المكان كانت «سُنَّة النبي محمد آخذة في تشكيل أساس 
النظرية الاجتماعية والأخلاقية» وبدأت تتضاءًل مشروعيةٌ حياة الزهد الانعزالية من المنظور 
الإسلامي. لقد كان النبي محمد ربّ أسرة» وقائدًا لمجتمعه؛ وتاجرًا ناجمًاء ولم يَمنع أيٍّ من 
ذلك اختيارّه ليكون نبي الله. وعلى مدار القرون اللاحقة, أثيّت التراث الذي خلّفته عملية 
إضفاء الطابع الاجتماعي على الصوفية امُبكٌرة هذه - والتي منحّت الصوفيِّينَ القدرةً على 
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محاكاة النبي من خلال زعم أنهم أولياء لله مع الاحتفاظ في الوقت نفسه بالفرّص التي 
أتاحتها لهم حيازة الأملاك؛ وتكوين العلاقات الاجتماعية؛ والتناسل - أنه كان ضروريًا 
في مَنحهم القدرة على ترسيخ أنفسهم في كل جانب تقريبًا من جوانب الحياة الاجتماعية 
والاقتصادية والسياسية لمجتمعاتهم. 

حتى الآن لا تعلم إلا القليل عن النسق التنظيمي للصوفيَّين في هذه الفترة المبكّرة, 
الذين يبدو أنهم تجمّعوا في حلقات صغيرة حول شيوخهم على نحو مثَّل انعكاسًا لتجمّعات 
العلماء المسلمين الآخرين في هذا الوقت.'' ولا نرى دليلًا على التحؤّل من «حركة» صوفية 
تضم شيوخًا ومُريدين مُتشابهين في التفكير - والتي تكوّنت بحلول القرن الحادي عشر 
في العراق - إلى «تنظيم» صوفّ يَمتلك قواعد جماعية مميزة» وهياكل بنيوية خاصة به؛ 
إلا عند الالتفات إلى التطورات التي حدثت في أقصى الشرق. 


(9) البدائل الشرقية: التنافس والاندماج في خراسان 


لم يكن الصوفيون على الإطلاق المسلمين الوحيدين الذين طوّروا أساليبَ معرفيةٌ باطنية 
وتصوّفية في العراق» إلا أنَّ ما شاهدناه كان بداية صعودهم التدريجي والمحسوب هناك 
غنوه جلنا جك سركة روي اق (كانت تستمدُ ملطتها من السيطرة على الجسد)ء 
وانحازوا إلى حركة العلماء السائدة (التي تستمدٌ سلطتها من الفهم الصحيح للكتاب 
والسنّة). وعندما نلتفت إلى المنطقة الشرقية من الدولة العباسية» المعروفة باسم خُراسان 
(وهي كلمة تعني «الأرض التي شرق منها الشمس»)» سنرى الاحتكاك التدريجي بين 
ما كان في البداية مجموعةٌ من التطورات الدينية الُتوازية والُنفصلة تمامّاء وبين الحركة 
الصوفية النابعة من مركز الإمبراطورية في العراق» واستحواذ الصوفية على تلك التطوّرات 
في نهاية المطاف. ومن المهمٌ أن نيز بين تلك الحركات المختلفة؛ وأن نُدرك عملياتٍ التنافس 
والتوافق التي تفاعَلث خلالها تلك الحركات, وإلا فسنقع في الفح نفسه الذي قاد الكثير 
من الأعمال السابقة التي تناولت الصوفية إلى تصوير أنها ظهّرت في الوقت نفسه تقريبًاء 
في نطاق عريض من الأماكن المتياينة جغرافيًا. وعلى غرار الأعمال الحديثة الأخرى التى 
تحدّثت عن بدايات الصوفية» فإن الصورة المقدمة في هذا الكتاب هي عمومًا صورة انتشار 
الأفكار والممارسات والمؤسّسات الدينية (وفي هذا الصدد قدَّمت خراسان إسهامها الخاص). 
وقعّت خُراسان - التي تضم مناطق تقع اليومّ في شرق إيران وأفغانستان 
وجمهوريات آسيا الوسطى - في أيدي المسلمين خلال العقود الأولى من الفتوحات التي 
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أعقبث وفاة النبي محمد عام ”15. وعلى النقيض من العديد من المناطق الغربية من 
الدولة العباسية الإسلامية التى كانت في السابق واقعةٌ تحت الحكم المسيحي البيزنطي؛ 
فقد كانت خراسان خاضعة الحم الزرادشتي الفارسي» رمات | رحا حو ا ذاكه رهن 
بوذي ومسيحي. وكما هو الحال في الغرب» فقد كانت عملية التحول إلى النظام الإسلامي 
وإعادة الاستيطان طويلة» وعلى الرغم من وصول نخبة حاكمة جديدة من المسلمينء فقد 
احتفظ كثير من ملّاك الأراضي الناطقين بالفارسية الكبار في الرّيف بنفوذهم. ومع انهيار 
القوة المركزية لبغداد في القرن العاشرء شعرت بعض المدن أيضًا بهذا التأثير الثقافي 
الفارسي.'” ولم يَحْلٌَ ذلك دون تطوير أنماطٍ حياة اجتماعية وفكرية إسلامية على نحو 
محميح فإمدن الؤاحات الزراعية والعجارية الثقية.ى حراسان»ويقاء أي نوع :مق العقافة 
القازمية الضرفه الف لاتيشؤيها بنتاقنة بلقني إلى تس ور القومية الشديفه + وإنا غات 
مدن ودولة خراسان بعيدين عن مُستنبّت الإنتاج والجدل الديني للإمبراطورية الإسلامية 
ف يفدان: فإنه من بخلذل يذ الأفكانالإسلامية ف الترية الثقافية الخراساتية المميّزة كدت 
مدن ودولة خراسان - بالرغم من ذلك - من إنتاج أنواع جديدة خاصة بها من الحركات 
الإسلامية. والسؤال الآن.هوء ها علاقة هذه الحركات الخراساتية بالمركة الصوفية الناشقة 
في العراق» وكيف تفاعلت معها؟ 

على الرغم من أن كتب السّيّر اللاحقة من القرن الثاني عشر فصاعدًاء ضمّت الكثيرٌ من 
الشيوخ الخراسانيّين الأوائل إلى التقليد الصوفي الذي كانوا يُحاولون تطويره في منطقتهم, 
فإِنَّ الأبحاث المعاصرة أظهرت أنه قليلًا ما كان يوجد شخصٌ يُطلّق عليه «صوفي» في 
خراسان:نفسها ف القزن: العاشن وأن القلّة :الذين كانوا يُطلق عليهم :هذا اللقب: كانوا 
إما قد هاجروا من العراق وإما سافروا إلى العراق.*" وإذا كان الزهاد الخراسانيُون 
القدماء في القرن التاسع لم يُسموا أنفسهم صوفيينء فإِنَّ هذا الأمر ليس مفاجنًا على 
الإطلاق نظرًا ليُعْدهم عن المناطق الغربية التى انتشر فيها هذا اللقبء خاصةٌ إذا قبلنا 
الفرضيةٌ التي تقول إِنَّ مصطلح «صوفي» استُخدم في الأصل باعتباره جزءًا من مصطلحات 
السيخوت الحراقيية 6 إنَّ الميل إلى الانصراف عن المجتمع الذي ميّز الحركتين الأهم من 
الحركات الخراسانية المبكّرة جعلهما مُتشابهتّين مع حركة الزهاد في سوريا والعراق (لكن 
غير مُرتبطتين بها). كانت الحركة الأولى يُطلّق عليها الكرّامية نسبةٌ لاسم مؤسّسها أبي 
عبن الل كد بن كام (الكقون عاء 10/2)..وق أظلب التضان كان معاضرى أشاع هذه 


الشركة وينكروع مذي هبوت 5 زطلاشن ناعكية إرانت ولقى الله رفني "لوه حدمت 


1 


الصوفية 


معتقداتهم بين الفهم الحرفي للنص القرآني؛ وزعم أنَّ العمل والكسب المادي يعفيتان في 
طريق الوصول إلى الله. أكسَبّهم المزيجٌ الناتج من تكوين صورة مجسّمة جدَابة لله ووجودٌ 
قيادة تُضاهي و فقرها أفقر فلاح من أتباعهم؛ قاعدة تأييد شعبية كبيرة في خراسان. 
وعلى الرغم من أنَّ قادة هذه الحركة تشابّهوا مع علماء العراق في امتلاكِ قدر كافٍ من 
المعرفة بالقرآن تسمّح لهم بجعلٍ مصدر مُعتقداتهم القرآنّ والاشتراكِ في بعض الحالات في 
النقاشات العقائدية النابعة من بغداد؛ فقد كانت الحركة في نهاية المطاف حركةٌ للطبقات 
الدنيا التي ضمت سكانًا محليّين معتنقين للإسلام؛ بدأ دخولهم إلى الأمة الإسلامية يتحدى 
التركيبة الاجتماعية للإسلام في خراسانء التي كانت موجودة سابقّاء باعتباره دين التّخبة 
الإميراطورية المهاجرة.”” ومنذ القرن الكايقه وماق القرن الثاني عشرء ظلت الكرّامية قوةً 
مهمّةٌ في الحياة الاجتماعية والدينية في خراسان. كان السببُ في هذه الاستمرارية والتأثير 
تكوينَ مُجتمّعاتِ رهبنة كبيرة في أراض خصّصها أصحابها لهذا الغرضء؛ حتى يتمكّن 
قاطنوها من اتَّباع أمر ابن كرام بتجنب العمل وتكريس النفس للزهد والصلاة فحسب. 
ونظرًا لأنَّ عدد قاطني هذه الأراضي كان يصلُ في بعض الأحيان إلى أربعة آلاف: فقد كانت 
الأماكن مؤْثَرَةَ على نحي واضح. وعلى الرغم من أنه بحلول القرن الثاني عشر سيؤدّي 
بزوغٌ نجم الصوفيّين في خراسان إلى أقول نجم الكرّامية في نهاية المطافء فإنه سيّثيت 
التأثير البالغ للنموذج: وكذلك لأسماء المؤسسات المبتكرة - التى أشاروا إليها تارةٌ باسم 
«خانقاوات» (وهي كلمة قاوسية الأصل)» وباسم «مدارمو» "تارة لخر بعلن تطويز 
الصوفيّين لمؤسساتهم. ”8 

الحركة المنافسة الثانية في خراسان التي يجب أن تتناولها هي «الملامتية»؛ أي 
«الساعون لِلَّوْم أنفسهم», والتي نشأت حول مدينة نيسابور في حلقة -حمدون القضار 
(المتوقّ عام 885).” بالإضافة إلى كون الملامتية مُناهضةً للصوفيين الذين ظهروا في 
بغدادء فإنها على النطاق الأكثر محليةٌ كانت مُعارضة على نحو أساسي للكرّامية الذين 
اعتبرتهم (تمامًا مثل رأي الصوفيّين في «زمّاد» العراق) مروّجين مُرَائين للزهد.ء يقف 
استحسان الناس لهم عقبةٌ أمام التقوى الحقيقية. على النقيض من ذلكء فقد سعى 
الملامتية إلى تقريب أنفسهم من الله عن طريق تدمير الذات من خلال تجدْب أي إظهار 
علّني للتقوى من المحتمل أن يجذب الثناء المثير للفخر. ومن خلال جعل الذات تتذكّر 
الذكريات المستحقة للمّلامة والمهينة للذات. وفي حين بدا أن الكرّامية راقت للطبقات الدنيا 
من المجتمع؛ فقد بدا أن الملامتية لقيّت رواجًا بين الطبقات الحجرفية الحضرية؛ حيث أتاحت 
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لهم إمكانية العيش بتقوى دون التخلّي عن العمل أو الحياة الاجتماعية.؟؟ اشترك الملامتية 
بالتأكيد مع الصوفيين في بعدان في تلك الفترة في كثير هن الُضطلحات والأفكار مثل تجنب 
«الرياء» والسيطرة على النفسء إلا أنه كانت توجد اختلافات حتى وسط هذه التشايّهات 
فعلى النقيض من الصوفيَّينء اعتقد الملامتية أ الس بك اج ع الل آ 
تعبير علني عن الإنجاز الروحاني يُبطله على الفور. وإذا كان الملامتية يشكُون - 
لذلك الف اومدق بعزافم السيؤون: امي اديه ردن 23 خلا أمفهيم أ لعاف 30 وين 
لل فإن تجِذُبٍ الملامتية إظهارٌ التقوى العلنية تركهم أيضًا غير راغبين في الاشتراك في الوعظ 
العلني و«الأمر بالمعروف» اللذين ربطا الصوفيين بالتيار السَّنَّي الناشئ. 

الحركة الثالثة من الحركات الخراسانية اللازم تمييزها عن الصوفيين الأوائل في العراق 
كانت حركة الحُكّماء التى نشأت في مدينتّين من مدن الواحات؛ هما بلخ وترمذء حول ما 
تدرف كالما جالدووة السبالنة لافعاقيقانر وفقلة|التماح السيوفين الحماق حم فاده تلك 
الحركة إليهم؛ فإن مزاعم أن أعضاء تلك الحركة كانوا صوفيّين على نحو صريح؛ وليسوا 
حركة محلية مُنفصلة؛ عادةً ما كان يُقبلها الباحثون المعاصرون كما هي دون تحقيق. 
لان يوست لكنيف دوع الزسال الدروفية باس «الخكمانيه باعقيا ريما شركة 
مُنفصلة في حدٌ ذاتهاء وإن كانت أقل تأثيرًا وانتشارًا من حركة الكَرّامية وحركة الملامتية: 59 
فعلى الرغم من أن الحركتين السابقتّين اجتذبتا في العموم الفلاحين والحرفيّينء ففي ضوء 
المعلومات القليلة التي نعرفها يبدى أن حركة الحكماء كانت ذات طابع «أرستقراطي» إلى 
حد كبير؛ فلم يكن قادتُها من مُلَّاك الأراضي بالوراثة فحسبء بل أعلنوا أيضا انهه من 
أولياء الله. في واقع الأمرء كان القادة فقط يُعتترون حكماءء ومن الواضح أن هذا اللقب كان 
لقبًا للقادة وليس لقبًا للأتباع. ومن أجل أغراضناء فإن الشخصية الأكثر أهميةٌ بينهم هي 
آنو عبد اللا ححمت الدروق ناو التخكيع التزفدي: الذي كوي فق القترة سامين عام هلبه 
وعام 7.1٠١‏ ومن الأسباب التي جِعَّلت الترمذي يَحظى بأهمية كبيرة في ذاكرة الأجيال 
اللاحقة. حقيقةٌ أنه استطاع أن يترك طابعّه الخاص على التاريخ من خلال كتابة سيرته 
الذاتية؛ تلك السيرة التى تُعتير أمرًا غير لاتق بالنسبة إلى المسلمين في فترة ما قبل العصر 
الحديث؛ بل تُعتبر أيضًا متناقضةٌ على نحو شديد مع القيود المهينة للذات» التي وضعها 
معاضروة من اللامتية :والكؤامية"” وعق خراو الصوفتي البارزين :فق يقدات مهن حفظ 
الترمذي القرآنَ في سنَّ مُبكّرة وأجاد دراسةً الفقه الإسلامي والحديثء وزار كذلك البصرة 
ومكة. وعلى غرار «كتاب الّواقف» دقري في العراق في الجيل اللاحق» فإن سيرة الترمذي 
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المكتوبة بالعربية تّصوّر تجاريّه الرؤيوية الخاصة بتفصيلٍ مدهش, بدايةً بحلمه بالنبي 
محمد وهو يِدلَّه على الطريق في مدينته.*” 

الأمر الأكثر إثارةً في سيرته الذاتية هو طريقةٌ وصف الأحلام التي رأت فيها زوجةٌ 
الترمذي وأصدقاؤه المرتبة الروحانية العالية التي وصل إليها؛ بحيث قَدُّمت أحلام الآخرين 
باعتبارها دليلًا من طرفٍ ثالث على مكانة الترمذي كوَلي وهذه وسيلة يبدو أنها كانت ردًا 
على منتقديه الكثيرين الذين نعرف أنهم كانوا موجودين في مدينته. في الواقع» فيما يتعلّق 
بتقديم مصادر أساسية للتكوين اللاحق للتقليد الصوفيء كان الترمذي في غاية الأهمية 
بسبب تطويره للنظرية الرسمية المعروفة باسم نظرية «الولاية». 

في «كتاب سيرة الأولياء» استخدّمَ الترمذي الأسلوبّ التصنيفي نفسه الذي رأيناه في 
معالجة الصوفيّينَ في بغداد لمقاماتٍ وأحوالٍ الطريقة الصوفية؛ وعمل فيه على تصنيف 
وترتيب الطبقات والأنواع المختلفة لأولياء الله؛ فقدَّم فكرة أنه مثلما يوجد «خاتم الأنبياء» 
(وهي المكانة التي يحتلّها النبي محمد)» فإنه يوجد أيضًا «خاتم الأولياء» (وهي مكانة 
يبدو أن الترمذيّ نفسه احتلّها). وعلى الرغم من أنه سلّم بأن الأنبياء ما زالوا أعلى مكانةٌ من 
الأولياء. فإن الأولياء من الناحية العملية لم يُمتلكوا فحسب معظم صفات الأنبياء الخارقة 
للطبيعة. بل أصبح لزامًا أيضًا - بسبب انتهاء النبوة بالنبي محمد بصفته خاتم الأنبياء 
- أن يهتدي البشر الآن بالأولياء الأحياء. إلا أنّ وجود الأولياء على الأرض ليس الهدف منه 
مساعدة أتباعهم؛ بل ليؤدّبوهم ويُعاقبوهم؛ فالولي هى «موضع نظر الله المتسامح» وسوطه 
في خلقه.»”” وفي كتابات الترمذي» نرى أن مزاعم التجربة الرُّؤْيَوية لم تكن مجرد شهادات 
عن الخلاص الشخصيء بل كانت أيضًا دليلًا بُنِي عليه نموذجٌ هرمي على نحي صارخ 
للبشرية وقادتها الشرعيّين. 

لقد تكوّنت حركات الكرّامية والملامتية والحكماء بعيدًا عن بغداد على نحو كافٍ؛ 
بحيث استمرّت قائمةً بذاتها حتى القرن الحادي عشرء قبل دَمجها وقمعها فعليًا مع 
انتشار الحركة الصوفية شرقًا من خلال تأسيسها لواقع ارتكاز وإعدادها لدُعاة لها في 
كراساة: ولدراضة عي دكت غملية التتا دس والدمج هذهء يجب أن نلتفت إلى أحد 
الأزمنة والأماكن الأخرى المهمة في التاريخ ف المدؤن: الارهي ديت ميسادول ف الفعرة ذا 
بين القرن العاشر والقرن الثاني عشر.*” كانت نيسابور من أكبر المدن التجارية والواحية؛ 
قيما يُعرّف الآن بالركن الشمالي الشرقي من إيران؛ ومع ضعف سيطرة الخلافة في بغداد 
عليها وسقوطها في يد البويهيّين الشيعة عام 445. تزايدت أهميتها باعتبارها مركرًا 
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للإنتاج الأخلاقي والديني. وعلى غرار عاصمة الخلافة في أوج مجدهاء فقد كان هذا المتجر 
الصحراوي الكبير سوقا وجد فيها مُنتجى ومورّدو النماذج المختلفة للإسلام أنفسّهم في 
مناقسة بعضهم بعضًا منافسةٌ شّرسة. 

من العمليات الواسعة النطاق التى يمكن الزعم بحدوثها في هذا الصدد عمليةٌ استبدال 
خركات اناس الداخن» يما تمك أن تطلق عليه حركات التوسع الحدودق: :ركنا رأيناء 
فقد كان من أهم سمات حركة الكرّامية الدورٌ الذي لعبته في دخول الرعايا غير المسلمين 
المعروفين باسم «الذمّيّينَ» إلى الإسلام. إن زيادة الفهم التاريخي للحدود الشرقية لخراسان 
ف الفرنين القاسع والعاشتر أشارّث أيضًا إل. دون شيوح الحدود المحاربين: الذين جمعوا مين 
«الجهاد» و«الدعوة» لتوسيع الحكم الإسلامي عبر أراضي الكو اننا الوسطىء التي 
كان يُحتلّها البدى الأتراك ف :ذلك الوقت:”” ويطرق ماه تمكس فلك الصورة للتحدود الشرقية 
ما زائئاف بالففلق الغرنة تحيت يمف ل الأول معهن: الوفانر ف الخرود الصمطون: 
مع الأراضي البيزنطية. ومع اتجاه الحدود الخارجية إلى أقصى الشرقء وتلاشي الحدود 
الاجتماعية الداخلية» مع زيادة التحوّل إلى الإسلام وتبنّى سماته الثقافية؛ انفتح المجال في 
النسيج الاجتماعي أمام حركات دمج جديدة مهتمة بإضفاء قدر أكبر من الطابع الإسلامي 
عن المحقحع دق لال راننشيظ ناكم » يدك عل لاتوت بوالإتقاع الالتصنادى «والهياء 
الاجتماعية القابلة للاستمرارء التي لم تَعْد مناسبة لها حركة زهاد الكرّامية ولا مجاهدي 
الحدود. وعلى الرغم من أن اعدو الدقية لتلك العمليات الريفية الأكبر تظل غير واضحة» 
فإن الطابع الأكمل للمصادر الحضرية يعني أن لدينا صورةً أوضح عن التطورات التي 
حدثت في مدن مثل نيسابور. في هذا الصددء سننظر إلى عمليتين منفصلتين لكن متداخلتين» 
إحداهما خطابية والأخرى مؤسسية. ونظرًا لأننا ناقشنا بالفعل الطرق التي من خلالها 
ساعدت النصوص والجدالات في ازدهار الصوفيين في العراق: فإثذا سوق ذلقفث أولة إل 
المسألة الخطابية المتمّلة في كيف ساعدّت الكتب والمناقشات في توسّع الصوفية على نحو 
مشابه في خراسان. ش 

كنا رآيباء “قن أكفررًا تمن التسوضي والخطلطافه ممتي الساليب الوك كانه 
فمشفونة موقيل" دعاك »« الحلية يدق بكر ساو كانم 'نعمابية بق عقي من الأمون 
مع تلك المستخدّمة من قبّل الصوفيين في العراق؛ فقد كان القرآن والحديث مصدرين 
مشتركين لهماء وكان يوجد انتشار واسع لمفهومّي «الأولياء» و«الطريقة»: وكانت الصلاة 
وإنقاك الذكن والسقاءةت. بالنسية إل التعضى ات يمن الماوننات المشتركة: لزديت اللسالة 
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شتراك كلّ السالكين الخراسانيين المحليّين في كل هذه الأمور المشتركة؛ ولا حتى اتفاقهم 
عن الملعدئ الدقيق .المصنظلحات المشتتركة أ الآداء الصتجيح للاتاليّب المشتركة بل تمذات 
المسألة المهمة في الوضوح المتبادّل للأساليب المتنوّعة المتاحة؛ ذلك الوضوح الذي أتاح 
المناقشات والتفاعلات المثمرة بين أعضاء الحركات المختلفة» والأهم على الأرجح بين «المؤيدين 
المذبدّبين» من أعضائها الْمحتمّلين. وعلى مستوّى أكثر أساسية» مكّنَ هذا الوضوح وجود 
أدوات تواصّل مشتركة - يما في ذلك اللغة العربية باعتبارها لغةٌ تواصّل بين المتعلمين 
حو الورق لإنتاج الكتب وحتى لكتابة الخطابات. وعلى الرغم من المسافة الشاسعة 
بين العراق وكثير من مدن خراسان (فالمسافة من بغداد إلى نيسابور تقريبًا هي المسافة 
بين لندن ووارسو).؛ مكّنث أدواث التواصل تلك المتعلّمين من هذه المناطق المختلفة للغاية 
من مشاركة الأفكار على نح غير مباشر عن طريق الكتابة. وكما هى الحال بالنسبة إلى 
دور اللاتينية في العالّم المسيحي في العصور الوسطىء فلا بد أن نتوخَّى الحذر كيلا نعتبر 
أدؤاك: التوا صل المشتركة ذلك مخ اكساحات؟ فعكدها :سمخ الضصوفيون لنحقا إلى التوسغ' فى 
سياقات جغرافية واجتماعية أخرىء احتاجوا إلى اكتساب أدواتٍ ثقافية أخرى مثل اللغات 
المحلية والأغاني الشعبية. أما في سياق التفاعل الحالي ين متكا المنان قر كراسا نه الخؤاق: 
فإننا ذلقي النظرّ على العملية التي من خلالها سافَرَ الصوفيون العراقيون أو أرسلوا 
كتاباتهم شرقًاء وسافَر «المؤيدون الْمدَبدَبون» الخراسانيون للحركات الصوفية غريًا (عادةٌ 
في طريقهم إلى مكة). وعادوا إلى وطنهم حاملين في الحالتين ما يمكن أن ن تُطلق عليه الآن 
وسائل تواصّل --- أمتعتهم, مُتمثَلَةٌ في الكتب التي أحضروها من أسفارهم (أو على 
الأرجح نسخوها).06” 

إذا كان هذا يُساعدنا على معرفة كيف تفاعلت الحركة الصوفية الأصلية مع الحركات 
المحلية البديلة لها في خراسان» فإن التعرّف على سبب تفضيلها في نهاية المطاف على تلك 
الحركات المحلية أمرٌ أكثر صعوبةً. إِنَّ السبب في ذلك ليس أننا نتعامل في النهاية مع الكثير 
من الاختيارات الفردية» التي على الرغم من أنها تسهم في رسم نسّق تفضيلٍ شاملء فإنَّ 
أسبابها المحددة جعلت دوافعها في طيٌّ النسيان منذ وقت بعيد. ونظرًا لآنّ دوافع الأفراد من 
المعروف أنها صعبة التقييم على المؤرّخينء فإِنَّ الدليل الْمقدّم على دمج الملامتية والكرّامية 
في الصوفية دليلٌ على العداوات والتحالفات الأكثر عموميةً. تقول إحدى النظريات الأكثر 
إقناتًا على الأرجح إن نّ الصوفيين في نيسابور والمدن المحيطة ريطوا أنفسهم اله الشافعى؛ 
وهذا منّحهم «إطارًا مؤسّسيًا يمكن من خلاله تقديم الكضوت: ريما رينتف ” إل اننا فين 
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الانتقال إل الأيغاك «الماذية» المافكلة فى المؤسسات».دتعونا أولا تتثاول الأبعاد «المعذوية أ 
الخطابية. 

كما رأيناء فمنذ فترة ظهور الصوفيّين المبكّر في بغدادء كانوا إلى حدَّ كبير جزءًا من 
حلقات القرآن والحديث والشريعة؛ ولهذا السبب» يجب أن نّحذر من التأويلات الأقدم التي 
رأت التطوّرات التي ندرسها الآن باعتبارها عملية شهدت في النهاية التحاقٌ الصوفيين 
ذا والقياق الساق»؟ إن تحتف هذا الخاويل عاق مفالطة كذافية: كينل أول” ف أن الصنوفيين 
كانوا خارجٌ «التيار السائد»» وأنه كان يوجد «تيار سائد» معيّن يتدفّق بالتساوي عبر 
أماكن مختلفة خلال القرون السابقة.*” إذا كان الفقه الشافعي على وجه الخصوصء 
والققة الاسلقي "اق الكموى "لا يمكلان «قياو|: شنافةاه *طويل الأمدا انَشَنة إلية الضوفيون 
لأول مرة في 00 فإن ما قدّمه العلمٌ الفقهي كان طريقةًٌ أكثر فاعليةً لاكتساب 
المعرفة بالنص القرآني واستخدامها عملدً عمليًاء تلك المعرفة التي لطالما اهتمّ بها المتخصّصون 

من الصوفيين ومن غيرهمء وجعلت هذه الفاعلية الصوفيين والملامتية يُلزمون أنفسهم 
بمُماوساته]: تمذلت طبيعة هده الفاغلية في الظريقة الح :مكح من خلالها المذهث الشافعى 
لطلابه نظام بإجازة»» كان الشاهد الاجتماعي فيه على مرجعيّتهم شهادة مكتوبة من 
شيوخهم: ومنهجًا شرعيًا واضحًا يُمكن تطبيقه؛ بدلا من حفظ عدد هائل من الأحاديث 
وتكوين طرّق خاصة مُتفرٌدة لفهمها.” هذه الفاعلية الجديدة» التى جعلت مُمارسة الفقه 
ابعر وضقيف نكن المطائل تحنس ته أحقام الكفياء عاد كتيج كانه تعت تيا 
على نطاق نظام بأكملهء وليس نتيجةٌ سمعة شخصية:؛ وجذبّت مختلف الأفراد والحركات 
ليتوا الدهت الشافعي: هما اذى إلى التشاع كز من الصوفية واللققية تمان اشباع هذا 
المذهب وأوساطه الاجتماعية وحلقاتها الدراسية. 

بعد أن جذبّت الشافعية هاتين الحركتين: أمدّت كلتَيْهما بمزيدٍ من الأدوات الخطابية. 
كان إحدى هذه الأدوات نموذجٌ نقلٍ المعرفة من خلال التسلسل من الشيخ إلى الْمريدء الذي 
أطلّق عليه الصوفية «السلسلة»؛ وهذا ما سوف ثناقشه بمزيدٍ من التفصيل لاحمقًا. وهذا 
نذووة هكم المزيديق نعل الاققواء متلوك شووكهم: يظريقة. مكلت ميساكاة لفكزة السئة 
ل وحاز أيضًا الفهم التام للحديث الشريف على أهمية مُتزايدة؛ حيث استخدم 
الصوفيُون الشافعيون في هذه الفترة» أمثالٌ أبي عبد الرحمن السلمي (المتوقٌّ عام ٠١١‏ ), 
هذه المعرفةً الخبيرة في وضع كتب تجميعية وتفسيرية للسّنّة النبوية تدعم الصوفية بدلا 
من الطريقة الكرّامية.'* وهذا لا يعني على الإطلاق قول إِنَّ كل الصوفيين في خراسان؛ أو 
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في غيرها من الأماكن» أصبحوا منذ هذه الفترة أتباعًا للمذهب الشافعى. إلا أنه في نيسايور 
وها تحولها خلال القرديق العاقر والحارى بعس أذى 'اختاى الصوفية للمؤشسة الجلية 
الصاعدةء المتمثّة في الفقهاء الشافعيين» إلى حصولهم على نقطة انطلاق مهمّة في منطقة 
خراسان؛ التي كان يسيطر عليها في السابق الكرّامية والملامتية. 

يوحد أمراة واشتهان البحة كير يمارك النظر هن مدي إمكانية [ركياظهم) لبان 
بتوسّع المذهب الشافعي في خراسان: وهما أنَّ الصوفيين في المنطقة كانوا إلى حدٌّ كبير من 
أتباع المذهب الشافعي؛ وظهر بين هؤلاء الصوفيّين نموذجٌ لنقل المعرفة وتوثيقها يشبه 
في فاعليته النموذجٌ الشافعي في هذا الصدد. في نهاية المطافه إِنَّ عواقبٌ هذا التطور ‏ 
لا أسبابه - هى الأكثر أهميةً. فما رأينا ظهوره في نيسابور وما حولهاء وانتقاله منها 
إلى خراسان ونحى الغرب أيضًا إلى العراق» وصولًا إلى الأندلس؛ كان علاقةٌ جديدة بين 
الشيخ والمريدء ستَغيّر إلى الأبد طبيعةٌ منهج الصوفية وتّربطه بمجموعة قوية من العلاقات 
الاجتماعية الجديدة. وُْصف «نموذج نيسابور» هذا بأنه نموذج «يُلزْم فيه الشيخٌ المبتدى 
موحت قدو بالطاغة اللطلقة: وطفيذ كل الأوامب والعشيف عن كل أفكار» الفسرية 'ويحالاقة 
الداخلية دون استثناء ... وفي الوقت نفسه لن يتغاضى الشيخ عن أي خطأ من جانب المبتدئ» 
ويُمكنه أن يُوقِع في حقه أيّ نوع يَرغب من العقاب.»”* سيكون من الغباء التاريخي اتّباع 
تأويْل أخلاقي قديم ثقارن بين فترة ميكرة «ضحلة كان فيها أضاغ السنوفئين قي يغداد 
أشبة بطلاب يَحضْرون دروس الأساتذة» وبين فترة لاحقة «فاسدة» من اتَّباع الخرافة 
وتقديس الشيوخ. فأيُّ تناقض صارخ بين «شيخ التعليم» و«شيخ التربية» هو على الأرجح 
تبسيطٌ للأمورء على الرغم من وجود قدر قليل من الشك في تزايد قوة العلاقة بين الشيخ 
والمريد.”* أصبح هذا الارتباط بين المريد والشيخ مصحوبًا في ذلك الوقت بيمين مغلّظة: أو 
ما يُعرف ب «البَيُعة» على غرار تعهّدات الولاء الرسمية التي قدَّمها المسلمون الأوائل إلى 
النبي محمد. وكما سنرى فيما يلي عندما نتناول الأشكالّ الأكثر ماديةً المتمدّلة في الجانب 
المؤسسي؛ فقد كان نموذج «التتلمُذ» الجديد يتضمّنء بالنسبة إلى كثير من المريدين» التخلي 
عن حياتهم الأسرية من أجل فترة يُحدّدها الشيخ كي يعيشوا في مأوّى صوفيء ويتضمّن 
أيضًا قصّ الشعرء وارتداء ملابس معينة تميّزهم كصوفيين .** باختصارء لقد دخلنا مرحلة 
أصبح من الأجدى فيها تقديمٌ الصوفيين باعتيارفخ شركة جناعية همكزة داخل لجس 

يميّز أفرادها أنفسَهم عن غيرهم, ويعضهم عن بعضء بطقوس الالتحاقء وعهود البيعة, 
والضون الساريكي» واسستكلام :ركه شايضة_ومن الناهنة النجت ا عية" والقفعنية» ينطلون 
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القرن الحادي عشر والقرن الثاني عشر أصبح تحوّلٌ المرء إلى الصوفية تجربةٌ شاملة إلى 

عندما أصبحت الصوفية تعني أمورًا لم تكن تعنيها قبل تحولها في خراسان». صارت 
المتطلبات الرسمية على نحو متزايد المتعلقة بكلَّ من الالتحاق بطريقة والعضوية في حركة؛ 
يُعَبَر عنها في نوعين جديدين من أنواع الكتب ظهّرًا بنحو أساسي في خراسان أثناء القرنين 
الحادي عشر والثاني عشر. تمثْل هذان النوعان في الكتيبات وكتب الطبقات» وهما نوعان 
أدبيان مُتداخلان كثيرًا من الناحية العملية. أشهر الأمثلة المبكّرة على الكتيبات هى «كتاب 
اللّمَع في التصوف» لأبي نصر السراج (المتوفى عام /48)» و«التعرُف لمذهب أهل التصوف» 
لأبي بكر الكلاباذي (المتوقّ عام 14١‏ أى عام 145). ومن الأمثلة الأخرى للكتيبات التي 
أنذجت في القرن التالي كتابٌ «الرسالة القشيرية في علم الصرت» لأبي القاسم القشيري 
(المتوقٌّ عام و٠‏ وكتاب «كشف المحجوب» لعلي بن عثما ن الهجويري (المتوقّ تقريبًا 
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كل هذه الكتيبات كتبها مؤلفون في خراسان أو من خراسان. ونظرًا لآن أوضح 
السمات المشتركة لهذه الكتيبات كانت شرعيةًٌ الصوفيَّين المؤكدة من خلال التركيز على 
موافقة مُعتقّداتهم وممارساتهم للقرآن والسنَّة؛ فقد كان من المألوف وصْفها بالأعمال 
«الدفاعية»» التى كان أكبر إنجازاتها إقناع حرّاس العقيدة الإسلامية الحنيفة بأن الصوفيين 
ليسوا زنادقة. أصبح هذا الدفاع يُنظّر إليه على أنه أكثر إلحاحًا بعد إعدام الحلاج عام 
"للا أن وجهة النظر تلك خاطتة على الأرجح؛ لأنّ الصوفيين أنفسهم كانوا في أغلب 
الأحيان هم علماء الحديث والمدافعين عن الشريعة. لكنْ بالرغم من ذلكء فإن هذه الكتب 
الجديدة وأغراضها المميزة تحتاج إلى تفسير. في هذا الصددء تتأكّد قيمة معرفتنا السياقية 
بالحركات المنافسة والإنتاج الديني الوافر. خاصةً عندما يتضافّر ذلك مع حداثة عهد 
الصوفيين في خراسان وعدم معرفة الناس بهم في القرن العاشر على الأقل مقارّنة بالكرّامية 
والملامتية الأكثر شيوكًا والأكثر رسوخًا. وبسبب ما قدَّمَتّه تلك الكُتيبات من خطاب مُدافع: 
وشروح وافرة للمُعتقّد الصوفيء وتفسيراتٍ مفصلة للممارسة؛ فمن الأفضل على الأرجح 
افقازها إعلذناك وواناف :غاهة جوتية جّهة إلى علماء المسلمين في خراسان. الذين كانوا لا 
يَعرفون الوافدين الجدد الصوفيين» 00 الحدن منهم أيضًا. 

ربما شجّعت نية الدعوة تلك على حدوث تطور مهم آخَّر في نقل الصوفية؛ نشهده في 
آخر الكتيبات التي ذكرناها سالقًاء وهذا التطور هو استخدام الهجويري الفارسيةً بدلا 
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من العربية في كتابه «كشف المحجوب». بالإضافة إلى ذلك؛ فإن علاقة الصوفيّين بحركة 
الخرفيين الحضريين المفمورة اُسِمّاة حركة «الفئوة»: من الُمكن اعتبارها استزاتيجية 
ذات صلة مَعْنيةٍ باستيعاب المنافسين في المنطقة» لعبّ فيها إنتاج النصوص دور «تغيير 
المظهر» الذي يُشبه الدورَ الذي رأيناه في حالة «كتاب الفْتْوّة» الذي كتبه السُلمي الصوفي 
النيسابوري.** وكما هو الحال في التوجّه نحو إضفاء الطابع الاجتماعي على زمّادٍ الحدودٍ 
امحاربين والكرّامية الزاهدين في الدنيا؛ ففي محاولة الصوفيين إعادة توجيه عنفٍ الطبقة 
الذنيا القادن بالعفة وغصاياف والعرارين المرحيظة نيهم .مون وريت. خراسان» يكن 
أن اتوك قمها كا الكل الكسط التمكل تق القغوة: الكملاق الك سح لها منوفان غدانء 
وهذا الاتعكاس يتلاءم جيدًا مع حقيقة أن كيرا من كبار الصوفيين في خراسان كانوا 
أعضاء في الطبقة الحاكمة الحضرية الفقهية وصاحية الأملاك.”8 

النوع الآخّر الهم من الكتب التى ظهرت في هذه الفترة كان ما يُعرّف باسم «كتب 
الطبقات».*” وسواء أكان هذا النوع 1 النصوص في صورة كتاب منفصلء أم في صورة 
جزء من كتاب أكبرء فقد شهدنا فيه أخيرًا ظهور «تقليد» صوفي كامل التطورء محدّد 
بالوعى الذاتى التاريخى لأفراده؛ إذ كانت تلك الكتب وسيلةً نصيّة اكتسبت من خلالها 
الأتواء .التخاض ره ين الحوقة الصوعية ولمارسيها :الشرعدة والكاحة هن كلدل "تقديسيه 
باعتبارهم وَرَثة لتقليد تسلسّلي يَصل بسلسلة غير مُنقطعة عبر الأجيال إلى النبي محمد. من 
الناحية النصية, تضمّنت تلك الكتب تجميعًا (وفي بعض الأحيانء يُمكن أن نقول اختلامًا) 
لأخبار الشخصيات التي تربط كل «طبقة» (جيل). في هذا الصددء كان يوجد عملية ابتكار 
لتقليدٍ تطلّبت تقديمٌَ الزهاد والصالحين شبه الأسطوريين المنتمين للقرنين السابع والثامن 
على أنهم صوفيونء وإظهار أنَّ التعاليم الصوفية نفسها هي العتقّد الأصلي للنبي محمد 
المنقول عبر العصور. 

وكما هى متوقّع؛ فقد مال كُتاب كتب الطبقات هذه إلى إنهاء سلسلة التلقّي عند 
شيوخهم ومن ثَمَّ أنفسهم. ومنذ ابتكار هذا النوع الأدبي أخذت تتكرّر تلك العملية في 
كل مرة تُكتّب فيها نسَحْ جديدة من تلك النصوص. وهذا الإجراء المتكرّر جعل التقليدَ 
يمثّل نوكا من رأس المال الرمزي المنقول, الذي يستطيع ربط النبي محمد والصوفيين 
الأوائل في بغداد بخراسان في القرن الحادي عشرء بالسهولة نفسها التي يريطهما بها 
بالهند في القرن التاسع عشرء أى بأي زمان ومكان يكتب فيه شخصٌ عن سيرة التقليد. 
إلا أنه في القرنين الحادي عشر والثاني عشرء عندما كتب أبى عبد الرحمن السلمي في 
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خراسان وأبو تُعيم الأصفهاني (المتوقٌ عام )٠١8‏ في وسط إيران أقدمّ كتب طبقات 
خاصة بالصوفية باقية» قامت كتب الطبقات بعمليتّين أساسيتين؛ أولًا: نتيجة لمعرفة 
العتوقوية تأساليق تلم الخضوصي الديددة جققن افترضوا م علماء الحديف الطزيفة 
التي من خلالها تحقّقوا من المعرفة الموثوق فيها بكلام محمد من خلال «سند» الرواة 
الذى يعون التبى #تحفد جفسة» وق الكتسخ الصونيون هذا الس فى مسلاستل السفه التي 
استخدموها لتوثيق كلمات أسلافهم: وفي تصوّرهم عن «سلسلة» تضم قائمةٌ بشيوخ كل 
طريقة. فانيًا: كانت:تلك الكتب حلقةٌ الوصل بالماضي المبكّل للتطون الأحدث عهدًا لزوابط 
الول والالتهاق و8 الفيوع واللريدينه ومن حلذل تكوو سلافل سن كريط السو فتن 
في الأزمان اللاحقة والأماكن البعيدة بالرجال الذين يُعتبرونهم أسلافهم الأتقياءء طمأنت 
كتبٌ الطبقات الصوفيين على أن مُعتقّداتهم وممارساتهم هي تلك التي وصَّى بها النبي 
محمد بنفسهه. لا أحد غيره. ويين النبى محمد في مكة وأمثال السلمى في نيسابورء كان 
فاك أمفال الكنيد بعاد :قدل يطفحة أعقال: الديق اكت سرهر وكتيقم الجذكرة لان 
مصادر لتكوين التقليد الصوفي. '* 

ق هذا الاطان أياء ووالكدابة ق كر سا الح كان الملافكية فيها نا ذالوا يخطوه 
بقدن كبير من الاحترامء أمكن دمج ذكريات الملامتية المحلية المتعة في هذا الخاضي المتذسٌ 
الللق كامفيك فيه التافينة ون اللمركاف اإتختلفة: ويج زلف أعزيت شرو اللفقة 
لاقل العتوفية زو اسفظ ذازيكى الما وتكية |صوكة التهنوعن التذجي؟ التاق 
إلا كمجموعة فرعية مُنبثقة عن الصوفية.”” وحتى في حالة عدم القراءة الكاملة لنصوص 
السيّرء كان الصوفَيُونَ يحفظون عن ظهن قلبٍ الهيكلٌ الأساسي لسلاسل المعرفة والتحقق 
خاصتهم. التى أصبحت بدورها تُعتئر موصلات مُهمة لا تنتقل خلالها المعرفةٌ المدركة 
فحسبء بل أيضًا قوة البركة الغامضة من النبي محمد لشيوخ الصوفية في كل جيل. 
من خلال هذه الوسائل الخطابية» فإن هذا التطوير في الخلفية لتقليد مُتخيّل جزتيًا على 
الأقل سمح بالتطوير الفعلي لأشكال تقليد ملموسة أكثر عن طريق تطوير سلاسل النسبء 
القن أشوات تقية كَكَوَنَها الكافل 3 الفضيل الثاني "عندها تشاول الظرق الضوقية . معد 
الارتباطاً بمذهب فقهي صاعد.ء وطرحٌ أفكارهم بطرّق جديدة» وترويج الأفكار من خلال 
أنواع جديدة من الكتب» ومحاولةٌ ربط الأنصار الأحياء بماضي مبجّل؛ بعضًا من الطرق 
«المعنوية» أو الخطابية التي حاز من خلالها الصوفيون على أتباع في خراسان. وساعَدَ 
الصوفيَّين في عملية التوسّع والدمج فد عق الى الك القت أصبح يوجد «كيان» 
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اجتماعي صوفي ملموس أكثرء يُمكن أن يندمج فيه الآتباع الجدد عن طريقة المدرسة 
أى الخانقاه. ويجب أن تتفت الآن إلى هذا الجانب «المادي» المتمثّل في تكوين المؤسّسات 
الصوفية. 

لا تقتصر الإثارة في هذا الصدد على اكتساب وتكوين هذه المساحات الملموسة المميزة 
الخطيظة للنشاط الضوف'ف كراشات» وحدوكا زميق خلال اتات االؤشبداة: الكنم 
ابتكرها مُنافسوهم الكرّامية» بل تكمن أيضًا في أنه مع الانتشار غريًا فيما بعدُء 55056 
المساحات بمنزلة قوة مُوازنة مؤسّسية لحركة المعتقدات والأشخاص القادمة من الشرق 
منذ جيل أو جيلّين. هذا يعني أننا يُمكننا أن نرى نسقًا من التداول؛ فالصوفية التي بدأت في 
العراق أصبحت شينًا مختلقًا بعد انتقالها إلى خراسان:؛ قبل أن تعود بعد ذلك إلى موطنها في 
الغرب في صورة مُعدّلة إلى الأبد. أولى هذه المؤسسات الجديدة لا تُعتبر عادةٌ مؤسسة صوفية 
على الإطلاق. وإِنْ كانت المدرسة ليست على الإطلاق مؤسّسة صوفية على نحو مميّز فقد 
كانت مؤْسَّسةً عمل من خلالها الصوفيون منذ أول ظهور لها في القرن الحادي عشر وحتى 
يومها الحاقتي وغل الرقدمة انيدو أن أقنم الدارسن كافت سرعيطة بالكزامية حي 
كانت أماكن لدراسة «العلوم الإسلامية»» فإن المدارس تدين فعليًا بانتشارها إلى توافق طبقة 
غلجاء السلحين هر الأنزاكه السلاحفة الجدى الاين هذوا عرو الضسطفا ىمسيف القوة 
الحادي عشر لمدن خراسان» قبل أن يُسقطوا بغداد عام ٠١55‏ في نهاية المطاف.'” ونظرًا 
لحاجة دولة السلاجقة العظام )١١01-٠١51(‏ إلى بيروقراطية متعلّمة وعالمة بالشريعة 
لإدارة الأراضي الشاسعة التي استولوا عليهاء وللحصول على الشرعية التي تأتي من الدعم 
العام للأعراف الاجتماعية الإسلامية: فقد خصّصت جزءًا من مواردها المادية لإنشاء شبكة 
كبيرة من كلك المدارش :في أححاء أراظبيهاء ومن كم نوا أنفسَهم إلى تقليدٍ ديني عبر إقليم 
كوّنوه بأنفسهم إلى حدّ كبير (أى كوّنوه من الناحية المؤسسية على الأقل).”” وعلى الرغم 
من أن المدارس تُعتبر عادةً أماكنّ لدراسة القرآن والشريعة؛ فقد كان الصوفيون البارزون 
أنفسهم يُعتترون خبراء في هذين الجالينء» وذلك كما رأينا بالفعل في معظم الحالات. مرةً 
أخرى: إن وصف الصوفيِّنَ ب «المتضوّفين» يسليهم العديد من المهارات التي ساعدتهم في 
النجاح. ١‏ 

نتيجةً للكتب والرسائل التي تضمَّنها «علم الصوفية» في القرن الحادي عشرء أصبح 
من الممكن اعتباره الآن في حد ذاته أحدَّ العلوم الدينية إلى جانب النحو العربي» وتفسير 
القرآن: والأساليب الفقهية. وعلى هذا النحو. أصبح هذا العلم قادرًا على أن يجد مكانًا بين 
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قراءات المرتبطين بهذه المدارس الجديدة» وإِنْ كان على الأرجح لا يُدرّس رسميًا داخلها. 
تظديعة الحال: عانت. هذه النضخة الأسكاذية من الصوقية مخ التوهية العقمدة عن الكقب 
اعتمادًا كبيراء إلا أنه من خلال الارتباط بطبقة رسمية من البيروقراطيين والعلماء الذين 
يتقاضّون رواتبء اكتسبت طريقةٌ المعرفة الصوفية المحترمة هذه (لقد أصبحت محترمةٌ 
الآن بسبب مكانتها باعتبارها «تقليدًا») الزخمّ الذي سيّمكنها في النهاية من دمج منافسيها 
أى قمعهم.” كان أبرزٌ روّاد هذه «الصوفية المدرسية» أبا حامد الغزالي (المتوق عام ,.)١١١١‏ 
ذلك المفكّر العام الذي أوصّلّه تمكُّنُه من العلوم السياسية الأكاديمية والاتجاهات الفكرية 
إلى أن يكون العالمَ الأول بالمدرسة النظامية الكبيرة التى تأسّست عام ٠١75‏ في بغداد. 94 
وإذا لم يَعْد من الضروري اعقبان الغزالي الرجل الذي أَدَكَلَ الصوفية أخَيرًا في. «الثيار 
السائد» - كما لو أنها كانت من قبلُ في أي مكان آخّر - فإنه يُعدَّ مثالا للقوة التي 
أَنَثْ من ارتباط الصوفيّين بمؤسسات التعليم الجديدة المدعومة من الحكومة. وعلى الرغم 
من أن كتابه الرائع «إحياء علوم الدين» ليس أكثر كتب الصوفية أصالةٌء فقد أدّى وظيفةٌ 
مهمة تتمئَّل في التنظيم المنهجي لكثير من الأفكار التي كوّنها الصوفيون الأوائل في شكل 
متمايتك وممكن الفهي 'نتيحة كذلك» أصبخ الكتاب مقروة] اعدة فرون بعد :وفاثة وبحت 
تومكا:السافي ادن فهو :هه لغاعه لكر الكخيرة الك تسضيفه ومدالة قضميرة مقدرة 
واقَقّ فيها بين آية النور في القرآن - الآية الخامسة والثلاثين من سورة النور - وأفكار 
الصوفيين حول النور المحمدي الكوني). كان أكثرٌ هذه الأعمال فاعليةٌ في ترويج الصوفية 
سيرة ذاتية بديعة مكتوبة بالعربية» وصّفَ فيها هذا العالِمُ الأكثر شهرةً في زمنه. رحلته 
إلى الحقيقة بأنها رحلة جرّب فيها كل فروع الفلسفة والتعلم من الكتب قبل أن يدرك في 
النهاية أن الصوفيين هم من يملكون المفاتيح الحقيقية للحكمة. ”7 

بينما كانت «المدرسة» بالتأكيد منطقةٌ مهمة للتأثير الصوفيء فقد كانت الخانقاه 
(أي المكان الذي يقيم فيه الصوفيون) هي المؤسسة الصوفية الأشد تميّرّاه والتي تشكّلت في 
خراسان خلال هذه الفترة وسيّدعمها لاحقًا في القرنين الحادي عشر والثاني عشر السلاجقةٌ 
أيضًا. وعلى الرغم من أنه في كل من الحدود الشرقية والغربية للحكم الإسلاميء سكن في 
التحائق جفاة الكدون قز أماكن محستة غريت راضم «الوراطات وهيو مختطاتع سنوت 
يُستخدّم لاحقًا أيضًا في بعض المناطق للإشارة إلى مساكن الصوفيّين), ففي أغلب الأحيان 
كان الصوفيون الأوائل في العراق وخراسان يٌتقابلون في منازل شيوخهم أو في الجوامع 
العامة.'” تكوّنت تجمعاتهم - التي تُشبه تجمعات علماء الدين» الذين لم يختلفوا عنهم 
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اختلافًا واضمًا - من خلال مفهوم «الحلقة» المجتمعة حول عالّم معيّن. وكما رأيناء فإنه 
يبدو أن معظم الصوفيّين الأوائل كانت لديهم وظائف نهارية» سواء أكانوا حرفيّين أم 
علماء. وعلى الرغم من أن بعض الصوفيين الأوائل (مثل الحكيم الترمذي) كانوا أثرياءء 
فإنهم لم يكونوا أثرياء بسبب تعاليمهم أو بسبب مّزاعم مكانتهم الروحانية. وعلى مدار 
القرون؛ ما بين القرن الحادي عشر والقرن الرابع عشر تقريبًاء تغّرت هذه الصورة جذريًاء 
وأول خطوة في هذا الاتجاه كانت تكوين مؤسسات مخصصة تحديدًا للنشاط الصوفي. وعلى 
الرغم من أننا سنشهد النتائج الأكمل لهذه التطورات في الفصل الثاني فإن أَُسُسها وُضِعتَ 
بالفعل قبل القرن الثاني عشر. 


شكل -١‏ :: أولى المؤسسات الصوفية: رياط في جواردامارء إسبانيا (تصوير: نايل جرين). 


على الأرجح, توجد أقدم النسخ الباقية لأحد هذه المساكن الصوفية في أقصى غرب 
العالم الإسلامى في فترة العصور الوسطى في إسبانيا؛ وذلك بفضل الاكتشافات القائمة على 
االصنادةة الخاصة بعمليات الحفظ والبحث الأثري أكثر من أي أولوية تاريخية كامنة. هذا 
هو الرباط الذي يعود للقرن العاشرء والذي استّخرج في أواخر ثمانينيات القرن العشرين 
من الكثيان الرملية الساحلية في جواردامار في المقاطعة الإسبانية المعاصرة فالنسياء التى 
كانت حؤةًا من الحلافة الإسلامية فى.قرطية وقة إنغاء ذلك الرياط:”* تأسّس هذا الرباط 
عام 455 وفقًا للكتابة العربية المكتوبة على حجر الأساس خاصته؛ وكان يتكوّن من 


4 


الأصول والأسس والمنافسون (عمف-. 06( 


تحن اللعكلكة: والتخطقة اتفال :كديرة : ودف لأفابة الزاعرية» وكلة مشزة صوعة 
للزهاد المقيمين.*” وفي إشارة للمُمارسات الدينية التي كانت تُقام في هذا الرباطء كانت 
تحتوي كل صومعة على محراب صلاة خاص بهاء وبقيّت الكتابة العربية على الجدران التي 
تعود إلى أواخر القرن الحادي عشر وأوائل القرن الثاني عشرء والتي طلب فيها الزائرون 
الدعوة لهم.” يوجد كثير من الجدل حول مدى انتشار هذه الرباطات في الأندلس ومناطق 
شمال أفريقيا وجنوب صحراء أفريقيا الكبرىء التى كانت الأندلس متصلةٌ بها.92! على 
الرغم من ذلكء تشير مصادر عربية من الأندلس إلى وجود شبكة واسعة من الرباطات 
بحلول القرن الحادي عشرء تمتدٌ من دانية والمرية على الساحل الشرقي وصولًا إلى طليطلة 
ويطليوس في الداخلء وحتى شلب على الأطراف الغربية لشبه الجزيرة الإيبيرية. !9 وعُثر 
أيضًا على رباط يعود إلى القرن الحادي عشر في جزر البليار المعروفة حاليًا بكونها مكانًا 
تّقام فيه حفلات حمام الشمس الصاخبة» وليس كمُعتزل للزهاد. وقد تُثْر على رباط ثالث 
5 صقلية: 102 

وفقًا لبعض الباحثين» فقد كانت الرباطات مُرتبطة بروحانية عسكرية كانت تميّز 
الأندلسء على الرغم من أننا أشرنا بالفعل إلى وجود مثل هؤّلاء الزهاد المحاربين على 
الحدود البيزنطية المسيحية الشرقية» وعلى حدود آسيا الوسطى البوزية المتاخمة للدولة 
الإسلامية.؟"' وما زال من غير الواضح إلى أَيٌّ مدّى كان مرتبطًا جهادٌ الرباطات الحدودي 
هذا بالتيارات الدينية الأخرى في الأندلسء, بما في ذلك الصوفية. بالرغم من ذلكء تشير 
معاجم السَيّر العربية الخاصة بالأندلس على نحو مُتكرّر إلى الرباطات بوصفها أماكنّ 
للزُهاد وما شابههم؛ وشكّلت هذه الأماكن على نحو واضح الحياةً اليومية للمقيمين فيهاء 
حتى في حالة اشتراكهم في بعض الأحيان في الجهان 104 وكما كان الحال في خانقاوات 
خراسان الناشئة» فقد كانت الأدبيات الدينية تنتّج أيضًا في الرباطات, كما في حالة شعر 
الزهةالدى كتنة اين تطاس الزامد (التوق عام 195:)42 في:صلذى أخن :لا سكراة ععذ 
قليل فيما يتعلّق بالروابط التجارية للرباطات التي ظهّرت في إيران في نحى ذلك الوقت: 
قيل أيضًا إِنَّ الرباطات الساحلية في إسبانيا والمغرب كانت مؤْسّسات مُتعدّدة الأغراض 
خدمت التجار البحريَّين وكذلك الزهاد.”'' وفي الغالب» فإن ما نراه في رياطات الأندلس هو 
مؤسّسة دينية إقليمية» أصبحت - بالرغم من ارتباطها بالمحاربين المجاهدين على الحدود 
البيزنطية الشرقية - مُميِّزَةَ للغرب الإسلامي وكوّنت ثقافةً فرعية دينية خاصة بها هناك. 
يمكسن هذ تصقيقة أن :الصنوفية ازديمت انها محظها: ف« الأفالدن ف العموية سيد تفن 
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مُنظّروها هناك للهجوم بسبب الابتعاد الشديد عن الفهم الحرفيٌ للنصوص الدينية الذي 
انتهجه المذهب المالكي. بالرغم من ذلكء وحتى في حالة عدم القدرة على التأكد من مدى 
الارتباط الوثيق بين «الروحانية العسكرية» لهذه الرباطات القديمة وبين الصوفيّين الكُثْر 
في الأندلس؛ فإن اكتشاف رباط جواردامار يُمَكّننا من أن نفحص بالتفصيل على المستوى 
الأثري كيف كان يبدو مأوى الزهاد المسلمين الأوائل (وربما يكونون صوفيين بالاستدلال). 
والسبب في ذلك يرجع إلى أنه مع مرور الزمن فقدت الرباطات أبعادها العسكرية القديمة 
وأصبحت في الغالب أماكنّ لتعبّد الصوفيّين. وحتى إِنْ لم نتمكّن بسهولة من ربط الأجيال 
الأولى من ساكني الرباطات بالصوفيين في الأندلس؛ فإِنَّ رباط جواردامار يظل اكتشافًا 
قيّمًا على نحو هائل في تقديم أقدم آثار مادية لمساكن جماعية للصوفيين - أو أشباه 
الصوفيين - متاحة في أي مكان آخّر في العالم» في فترة كانت تَظهر فيها لأول مرة هذه 
المساكن المبنية لغرض مُعين في عدة أماكن إسلامية. 

بالعودة إلى الشرق الأوسطء. سنجد أن أقدم الشخصيات البارزة التي يمكن ربطها 
بتطوّر المساكن الجديدة الصوفية على نحي واضحء عاش في جنوب إيران» التي بسبب 
قَرْبها الكبير من بغداد كوّنت على مدار القرن العاشر شكلًا من الصوفية يشترك في كثير 
من الصفات مع الوعظ الأخلاقيء القائم عن فكزة السيهو. الكاطن «الحكيرة 7 يوه 
الشخصية هي أبى إسحاق الكازروني (المتوثى عام »)٠١70‏ الذي سمي بهذا الاسم نسبةٌ 
إلى مدينة كازرون - الموجودة جنوب إيران - التي عاش فيهاء ودُوّنت أفعاله في سيرة 
باللغة الفارسية ألّفها ابن خليفته.*”' وفي حين أنَّ الكازروني مثل بقية الصوفيَّين الأوائل 
في إيران» يبدو أن تعاليمه تركز أكثر بعض الشيء على موضوع الحب بين البشر والله؛ فقد 
كان أيضًا مهتمًا بالوعظ الأخلاقى على نحو كبير. بَيْدَ أنه فيما يخصٌ أغراضنا الحالية 
فَِنّ أحمية الكازووني ككفن ىق أنه شين :شبك مكؤلة مما .لذ يقل عن غملة وسدين 
مَسكنًا صوفيًا عبر جنوب إيران. وفي حين يبدو أن مجموعة صغيرة من مُريديه الأساسيين 
كانوا يسكنون على نحو دائم في هذه المساكنء فإِنَّ هذه المباني كان الهدف الأساسي 
منها أن تكون ملاجئ خيرية للمسافرين والفقراء. وعلى هذا النحو. يجب اعتبارها تطوّرًا 
مميّرًا نسبيًا عن نموذج الرباط الذي تطوّر في وقتٍ أبكر في الغرب الإسلامي» وعن نموذج 
الخانقاة الذع تطؤويق خراسان ف الوقك نفسه تقريئة ]إن إن الكاتقاوات: كانت ف الأساس 
مساكن تربوية للصوفيين» كان يتعهّد المقيمون فيها بالالتزام بمجموعة قواعد للإقامة 
بهاء والتي كانت معقدة على نحو متزايد. لم يترك الكازروني مثل هذا النوع من نظام 
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القواعدء إلا أن شبكة المساكن التي تركها تشير إلى تطور مهم في علاقة الصوفيين بالمجتمع 
الأوسع نطاقًا؛ حيث نرى واحدة من أوائل عمليات المبادلة الكثيرة التى تفاوَضٌ من خلالها 
الصوفيون مع مجموعات اجتماعية مختلفة؛. من أجل تحقيق فائدة مخبادلة فنظرًا لوقوع 
مساكن الكازروني على بعض من أهم طرق التجارة في الشرق الأوسطء كان كثيرٌ من 
ضيوفه المسافرين من التجار (وهذا يُحاكي الوضع في إسبانيا)» وهؤلاء بدورهم قدَّموا 
قلي كتيافقة اليد كعات حملت الدوسيز الإحناق اق شيكة المقاكة امفكفا. وخلال قتره 
قصيرة؛ امتدّت مساكن الكازروني من وسط إيران حتى مدن الموانئ في شرق الصين. ومع 
الكازروني» كان الصوفيون يُجذبون لأول مرة استثمارًا ماليًا كبيرًا لأنفسهم كصوفيين. 
ذلك الاستثمار الذي موّل بدوره مزيدًا من الدعاية لحركتهم. ونظرًا للوعظ الأخلاقي المميّز 
للكازروني ونشأته بين وعّاظ مسلمين للزرادشتيين المحليّينء فإنه يبدو من المعقول اعتبار 
شبكته نوعًا من المساعدة الاجتماعية التي يُقدَّم فيها الطعام مقابل ترديدٍ بعض الأدعية. 
ومع تراجُّع الحاجز الثقافيه برزت هنا حركةٌ دمج داخلي أخرى عمَّقتْ بدورها الالتزامات 
الإسلامية للسكان الريفيين والتجان العابرين في صحاري وجبال إيران. 

كان أبو سعيد بن أبي الخير (المتوثى عام )١١45‏ من الشخصيات الأخرى التى لا 
تقل أهميةٌ والتي ساهمت في هذه التطورات المؤسسية «المادية»» وهى شيخ خراساني 
أقام لبعض الوقت في نيسابورء لكنه قضى معظم حياته في مكان شبه ريفي في ميهنة: 
قيفا يدرف الآن «وتركها نميكان "لبوق :ذلك الاق اسمن كاهفاف لذن عل التفيضن من 
خانقاوات الكازروني؛ كانت التربية الروحانية للنزلاء هي هدفها الأساسي؛ ولهذا الغرض 
أَعَنَّ أبو سعيد قائمة من عشر قواعد يتوجّبٍ على مريديه النزلاء الالتزام بها. لم تكن هذه 
القواعد جديدة في حد ذاتها على الإطلاق - فقد تضمّنت على سبيل المثال: الحفاظ على 
الطهارة؛ وأداء كل الصلوات المفروضة:؛ وأداء صلوات إضافية ليلاء وتلاوة القرآن وأداء 
الذكر يوميا - لكن اجتماعها معًا أشار إلى التحول إلى مؤسّسة «التربية» الصوفية الأكثر 
رسميةٌ التي شهدنا تطورّها بالفعل. كان هذا التحول مهما لأنَّ قواعد التربية هذه مع 
أبي سعيد أصبحت مرتبطة أيضًا بمؤسسة سكنية. ولم يكن أبى سعيد حالةٌ فريد من 
نوعها في خراسان حتى في ذلك الوقت؛ ففي أقصى الجنوب في مدينة هراة الموجودة فيما 
يُعرّف اليومٌ بأفغانستان» حدّد معاصره عبد الله الأنصاري (المتوقٌ عام )٠١84‏ مجموعةٌ 
قواعد مُشابهة باللهجة الفارسية المحلية» كان الهدف منها - على ما يبدو - أن تكون 
شسيلة الحعظ عن أحاعةر"'" بالركت تسن للنه كاف انق سفيه خضي امخرة أكدن من 
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الأنصاري أو الكازروني؛ فهو لم يكن رجلا ثريا فحسب (إذ إِنَّ هذا الأمر لم يكن فريدًا في 
حدٌّ ذاته مقارَنةٌ بالكلفة الخراسانية التي تضم شخصيات مثل الترمذي)» بل كان رجلا 
لا يرى تعارضًا بين التباهي بهذه الثروة مع الاستمرار كصوفي. وهو يرى أنَّ «الفقر» الذي 
منحه الصوفيون السابقون أهميةٌ كبيرة كان حالةٌ داخلية ورمزية؛ ومن كَمَّ فإن امتلاك 
الأصول المادية» بل والاستمتاع بهاء ليسا عقبة أمام التقدم الروحاني. في هذا الصددء يوضح 
أبو سعيد التناقضات الأخلاقية والْمُجِابّهات الاجتماعية التي كانت لا تزال تميّز الإسلام كثيرًا 
في خراسان في هذه الفترة. 

في حين كان أبو سعيد سعيدًا باقتراض مؤسسة الخانقاه من الكرامية» فإن استمتاعه 
بالحياة الطيبة كان مناقضًا على نحو مباشر لتركيزهم الشديد على الفقر. وعلى الرغم من 
أنه بوضع مجموعة قواعد دينية لُزلاء الخانقاوات كان يعكس الامتثالية الظاهرية مع 
الاتجاه السنّيء التي رأيناها بين الصوفيين في نيسابور وفي بغداد» فإن اهتمامه بالعروض 
الموسيقية وحفلات العشاء الفاخرة أكسّبه سمعة سيئة بين كثير من معاصريه. وعلى الرغم 
من أن بعضًا من القصائد الماجنة عن الخمر وحب الغلمان والأغاني قد يكون منسويًا إليه 
زيفًاء فإنه بلا شك أولى اهتمامًا كبيرًا بممارسة «السماع»» التى تضمّنت في هذا الصدد 
أغائيٌ حب مُنشدة بمصاحبة:الطبول والنايات» التي تجعل الجمهوو تشعرون ينشوة 
يُعبّرون عنها بالرقص الجامح. ويُمكننا أن نرى في هذه الممارسات دمجًا مهما يحدث بين 
الكلمات وما تشير إليه توسّعٌ من خلاله - مع انتقال الكلمات إلى مواقع اجتماعية جديدة 
- المدى الدلاليُ للمصطلحات الفنية القديمة المحترمة التي تطوّرت في العراقء ليشير إلى 
الممارسات التي من المكتمل آنها لم تحظر قط عن بال المستخدمين الأصليين لهذة الكلمات؛ 
ومن كَمَّ يُكسب تلك الممارسات الاحترام. على سبيل المثال: على الرغم من مناقشة كلمة 
ومفهوم السماع في بغداد منذ وقت طويلء فإِنْ الممارسات الفعلية التي شهدنا تطورّها 
حول أمثال أبي سعيد في خراسان القرن الحادي عشرء لم تكن على الأرجح مُقترّضة من 
صوفية العراق على الإطلاق» بل كانت مقترّضة من الهوايات العلمانية للطبقة الأرستقراطية 
الريفية في خراسان: الذين كان يُشبههم أبو سعيد كثيرًا في أسلوب الحياة والمكانة.''' إن 
هذه العملية الخاصة بإضفاء بنية فوقية لغوية ومفاهيمية على الهياكل الاجتماعية الأكثر 
عمقًا للحياة في بيئات مختلفة؛ ساعدت الصوفيةٌ في ترسيخ نفسها في المجتمعات الجديدة 
التى انتشرت فيها منذ القرن العاشرء في خراسان أولاء ولاحقًا في الهند والأناضول وغيرهما 
من الأماكن. 
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توجد أنشطةٌ على نحو وافر في السيرتَين اللدّين تناوّكتا أبا سعيد وكُتبتا في القرن 
الذئ كلا وقاقة نكما الإقامة ق سكن صوق كان هق السيد فيه والعيش وسط ججموعة 

من الرجال الذين أقسموا على طاعة كل أوامرهء وحماية الفقراء الذين سعوا للعيش تحت 
مظلّته. واستقبال علية القوم والأمراء كما لى كان واحدًا منهم, والاستمتاع بِمُتَع بلاط الملوك 
المتفكلة:قالوشيقن:والقسى !"مو تاهرة فق التصيعن الككيزة الموحودة فى السارفية القن 
قرو للسافوة الشديدة الققزاف تجد أن الصوفية > او الصوفي الأقوياء مل الأقل نور 
اكتسبوا استحسانًا جديدًا من قبل الجماعات الاجتماعية الريفية. ومن الناحية الأخرى: نرى 
الصوفي باعتباره مؤسّسًا لمسكن سيتوارته خلفاؤه (من عائلته في الغالب)» ويبقى حتى 
الأجيال المستقبلية عندما يموت الصوفي ويتحوّل إلى ولي. لقد رأينا بالفعل تكوّن مفهوم 
«أولياء الله»» وفي هذه الفترة كان هذا المفهوم يكتسب رأسّ المال المؤسسي الذي سوف يحوّله 
من الفتة الخطابية إلى الفتة الاجتماعية؛ بحيث يصبح الوليٌ الحى أرستقراطيًا روحانيًاء 
ويُبِجّل الولي الميت لدرجة التقديس. ْ 

مرة أخرىء كان التفاعل بين النصوص والمصادر المادية لسياقاتها ضروريًا جدًّا لهذا 
التطور؛ ففي السَّيّر التي كتبها مَن ورث رأسّ ال مال والمكانةٌ من مؤسّسي مساكن الصوفية: 
كان الصوفيون أمثال أبي سعيد والكازروني يحظؤن بالتبجيل من حيث وَصُفهم بأولياء 
اللهء وأوضْحَتٌ هذه السّيّر أن مكانتهم الروحانية وقدرتهم على صذع المعجزات تورثان 
بالإضافة إلى أملاكهم. وإذا كانت هذه التطورات لم تكتمل بعد بنجاح في القرن الحادي 
عشر نفسه؛ عندما كان كل ما نراه فحسب هو تأسيس مساكن الصوفية لأول مرة؛ فمن 
المهم أن ندرك من هذه المرحلة المبكّرة العلاقات الخفيةٌ والسببية بين تأسيس المساكن 
وتأسيسن الأضرحة. لم تصبح المساكن أضرحةٌ للأولياء من خلال عملية تدهور و«أزمة 
وواحائيةطؤيلة الأمد مثلما اعتقد جيل سابق من المؤرّخينء بل كانتا - أي المساكن 
والاتعريك ةتح يون يذائنيها مظاد مرفي المؤسماة اشتكوا "فلس دق نما مدل 
أبي سعيد والكازروني والأنصاري في المساكن التي أسّسوهاء وحتى أثناء حياتهم في القرن 
الحادي عشر وصّف مُعَاصِرٌهم الهجويري زياراته التي قام بها لقبور الصوفيين الأوائل 
في كُتيّبهِ ‏ المحافظ على نحى كرك هن الماوكية الصووية “13 إن هما فرافق إنشاء 
المساكن هو مزج مُثير بين رأس المال الرمزي الْمتمئَّل في الولاية» ورأس امال المادي المتمثّل 
في المساكن الصوفية. في الفصول القادمة» سوف نتتبّع التّيعات الهائلة لهذا التطور مع 
انتشار هذه المساكن والأضرحة من خراسان إلى كل أرجاء لكايه الإسلامي. 
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ملخص 
ما لدينا منذ القرون الأولى للتاريخ الصوفي هو تقريبًا أدلة نصية فحسبء معظمها غامض 
للغاية ولا يشير إلا يسيرًا إلى السياقات المحدّدة التي كُتِبت فيها. وفي سعينا لإيجاد طرق 
يمكننا من خلالها ربط تلك الأدلة المكتوبة والغالم الذي نشأت فيهء كانت مهمّتنا إلى حدٌّ 
ما تتم في محاولة فهم جاذبية الكتابات التي سمحت للصوفية بالتطور والانتشار بعيدًا 
عن أتباعها الأواتل. ومن أجل فغْل ذلك» تتتّعنا على مدار الصفحات السابقة سلسلةً من 
التطوّرات التي ما بين مُنتصّف القرن التاسع والقرن الثاني عشرء ضمنت أن مصطلح 
«صوفي» كان يُشير إلى نطاق من الأشخاص والأفكار والأنشطة والمؤسّساتء بحلول القرن 
الثاني عشرء يفوق كثيرًا ما كان يشير إليه عند استخدامه لأول مرة من قبّل المسلمين قبل 
ذلك بثلاثة قرون. 

أول هذه التطورات الكبرى التي شهدناها يُمكن أن نصفه يأنه خطابي, ومن خلاله 
استقدم الصوفيية الأرائل اتصنادز الخصية المتمظة بق القراق والشنة:قن أجل :تطوين 
مصطلحات صوفية مُبجّلة يَصفون بها الأفكار والأنشطة التي روّجوها. وسواء أشارت 
هذه المصطلحات الصوفية إلى أشخاص معيّنين مثل «أولياء الله»» أم إلى أنشطة محدّدة مثل 
«الذّكْر»» أم إلى توجّهات اجتماعية معينة مثل «التوكل على الله»» فإنها ربطت الصوفيّين 
منذ بدايتهم بالتطورات الأوسع نطاقًا في الاتجاه السائد قٍ الفكر الإسلامي. وبالإضافة إلى 
كون هذه المصطلحات مبكّلة. يجب أيضًا أن نستنتج أن الأتباع الذين التفُوا على نحى 
مُتزايد حول الشيوخ الصوفيين وجدوا هذه المصطلحات مفهومة ومفيدة؛ مما سمّحَ لهم 
بفهم تجاربهم الخاصة أثناء التأمل والصلاة؛ ومن كَمَّ تعميق التزامهم بالرؤى النفسية 
والاجتماعية الأوسع نطاقاء التي كان يُكوّنها المسلمون في هذه القرون. وكما رأيناء فإن هذه 
المصطلاهات وأتواع التصنومن المخظفة الكى (سسكفومتهاالشرى العتقذات التملقة بالطريقة 
الصوفية والأولياء كانت مفهومة فكلّ من حر اسان والعزاق؛ مها ساص فياكتساب الحرجة 
- العراقية الأصل - أتباكًا في المناطق الشرقية التي قد كوّنت في السابق حركات دينية 
خاصة بها وق هذه المناطق الشرقئة وجذها أكمل الأدلة التصنة غل-كخول الصوفية من 
فكرة إلى تقليد. وهذه عملية رأينا فيها دورًا محوريًا في أواخر القرن العاشر وأوائل القرن 
الحادي عشر لأعمال السّيّر التي استخدمت إطارًا من النسبء لتوضّح أن المعتقد الصوفي 
تواوْكثة الأجيال (الطبقات) منذ وقت النبي محمد وحتى وقت كاتب السيرة. وفي هذا الصدد» 
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نشهد عمليةٌ كانت فيها الكتاباثُ والسّيّر الْمتذَكّرة للصوفيين الأوائل في العراق (بالإضافة إلى 
الزمّاد شبه التاريخيين في فترة سابقة) بمنزلة «ماض قابلٍ للاستخدام»؛ أيْ تاريخ يُمكن 
توظيفه استراتيجيًا لبناء تقليد مرموق وشرعي. 

ساعدت هذه المكانة المرموقة والشرعية الصوفيين على كسب المزيد من المؤيدين 
وتخا ينهم نمق" المكارة انتقاد طم مدي ايداغيه: التعرف: وبالإضافة إل قله وضعنا 
طرّقهم مباشّرةً في إطار معرفي سائد اعثّبر فيه التقليد والوحي أعلى مكانةٌ من الابتكار 
والعقل.”'' إن محاولات الصوفيّين المتكرّرة لربط أنفسهم بالماضي الموثوق فيه - سواء 
أكان ذلك من خلال استخدامهم للقرآن والحديث أم من خلال أنساب شيوخهم - تشير مرةٌ 
أخرى إلى خطر فكرة رؤية الصوفيّين باعتبارهم «متصوفين» يهتمُون في الأساس بالسعي 
ورك الخورية. معن الرهع من أن السفي وزاء التمريةح الذى اضوع يشير اليه كت يمن 
الصوفيين :3 نيان :هذه القترة يام والذوق» كان مع :هومة'قالمقاظ لصوف فإنذا 
يجب أن نتذكر أن الصوفيين كانوا منهمكين في صراع دائم لربط هذه التجارب بمفاهيم 
التقليد المشروعةء التى تعر عنها المصطلحات القديمة. هذا لا يَعنى أن الصوفيين أصبحوا 
وعالعةه عضن الشر عاق هذه المظلفات وهذا التقليدة لأننا في الفصول, العادمة سوف 
تون أنه على الرقم من دماءالسظ لحان القيومة فإى سجاه وما تقر زليه كن توسها 
كثيرًا على يد الكُتاب المتأخّرِين؛ فالتقليدٌُ في النهاية مصدرٌ قابل للتعديل. 

في أثناء عملية التنافس والدمج؛ التي من خلالها توسَّعَ الصوفيون من ساحتهم 
الوق العراق ساعةهم أبخدا اندم اخهع.ق الأطن المقنسية الأوسم قطان للثيان السدن 
(مثلة الذهب: الشاقفي والمدارفن)» وكذلك تطويْرهم لآليات مؤسسية خاضة بهم (مثل: 
العلاقة السلطوية بين الشيخ والمريد والخانقاوات). ومقارنةٌ بمتطلبات المتصوفين القاسية 
مكل الؤفان والكرامية إن خانبية الرمتالة الصوفية ريما ساعدها أيضًا الامسام بالامتكال 
الاجتماعى والاعتدال؛ إذ على الرغم من أنه كان هناك بالتأكيد صوفيون زمّاد اكتسبوا شهرة 
هه العترة مين اوشاع العلناء موجن العواحه ققد كان موادنة الصترفييق ‏ لتد لياه 
الروحانية مع الهياكل الدنيوية للحياة الاجتماعية والاقتصادية والأسرية؛ هي ما منَّحَهم 
الدعمَ اللازم للاستمرار والانتشار على نحو يّفوق حركات الزهد والحركات الباطنية الأخرى 
التي ازدهرت في وقتهم واضمحلّت. 

في نهاية الفترة ما بين مُنتصف القرن التاسع والقرن الثاني عشرء نرى أيضًا أن 
فكرةً كون الصوفيين أولياءً للء يُستطيعون بصفة خاصة التمذّعَ بقوة اللهء قد مكّنتهم 


ان 


الصوفية 


من اكتساب طيفٍ أكبر من الأتباع بين صفوف العوام, الذين كانت التدخّلات الإعجازية 
في حياتهم العادية ذات أهمية أكثر إلحاحًا من رؤيتهم المباشرة لله. إن هذا الانتشار 
للفكر الصوفي - الذي شهدناه في سير رجالٍ مثل أ سعيد الميهني - خارجٌ دائرة 
العلماء والحضر ليصل إلى الأميّين والريفيين؛ يجب ألا تَعتبره عملية «تدهور». بل شهد 
ذلك الانتشار النتائج الاجتماعية لأفكار الولاية التي استعرضها بعض الْمُنظّرين الصوفيين 
الأوائل. وكما سنرى في الفصل الثاني فعلى الأرجح كان إطلاق العنان الكامل لهذا الانتشار 
للفكر الصوفي هو التطور الأهم في التاريخ الصوفي. وعلى الرغم من أننا لم نصل بعد إلى 
نهاية القصة؛ نتيجةٌ لما سلف ذكرهء فإِنّنا يُمكننا في الوقت الحاضر على الأقل القول في 
العموم إِنَّ الفترة ما بين مُنتصّف القرن التاسع والقرن الثاني عشر شهدت تطورٌ الصوفية 
من مجرد لفظة مُستخدّمة محليًا للإشارة إلى «لابسي الصوف»؛ إلى طريقة معرفية مُفصلة 
في عدد مُتزايد من النصوصء وأخيرًا إلى تقليد حازّ على التمكين من خلال الآليات المؤسّسية 
المتمثلّة في الانتساب الجماعي وإعادة الإنتاج. 
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الفصل الثاني 


إسلام الأولياء والطرق )1500-1١٠٠١(‏ 


)١(‏ سياقات متغئّرة 


في القرون ما بين مُنتصّف القرن التاسع والقرن الثاني عشرء شهدنا ظهور الصوفيين 
باعتبارهم مجموعةًٌ من مجموعات إسلامية كثيرة تعمل في العراق وتكتسب أتباكًاء وأيضًا 
إحساسًا واعيًا بالتقليده وأسلويًا تنظيميًا مؤسَّسيًا أكبر من خلال توسّعهم شرقًا في 
إيران وآسيا الوسطى. وفي حين ركّز الفصل السابق على المنطقتّين الأساسيتين للإنتاج 
الوق اليك المفتكلتين .فى الغراق ‏ وكراضاة» فإنه- يطول القرخ الاق عقي أضيح 
للصوفيّين وجودٌ كبير أيضًا في الغرب الإسلامي في إسبانيا وشمال أفريقياء بالإضافة 
إلى بدايات توسّعهم المؤقّر على نحو هائل في الهند. وبعد أن أسَّس الصوفيون نقاط 
الانطلاق المؤسسية خاصّتهم عبر منطقة واسعة. شهدت الفترة ما بين القرن الثاني عشر 
والقرن السادس عشر - التي سوف نتطرّق إليها الآن - تحقيقٌ الصوفيين صعودًا هائلًا 
لمكانة تمت في أنهم كانوا من المغرب إلى البنغال محاورَ اجتماعية وفكرية؛ في مختلف 
التمعات الف اختردوها غير هذه الخظقة الشاسعة. ويحلول:القرن السائس: :عقر كان 
الصوفيون حُماةٌ للملوك وتابعين لهم في آن واحدء وكانوا كذلك مهمين لحياة المجموعات 
للفقدية اإطيفة الوكنا فى الدن روف" الويف ايخنانوقك عكر للك :امكاح الدوة الذى لعيو فى 
تحويل جماعات البدى والمزارعين إلى الإسلام عند توسيعهم للمناطق الحدودية. 

لقد رأينا بالفعل كيف أن دراسة القرآن والحديث كانت المنهج المؤسّس للصوفيين 
الأوائل» وكيف أنَّ الصوفيين مع مرور الوقت حرصوا على التوافق مع أعراف الإسلام السني 
التاشنة :وق حت كان الاتهاه الساكد هى البيفة الطبيعية للضوقية كان الممردون أمثال 
الحلاج الذي حكم عليه بالإعدام هم الاستثناء وليسوا القاعدة. لكنْ إذا كان الصوفيون نادرًا 


الصوفية 


ما يخالفون أعراف الفترة. فقد عجزوا عن أن يكونوا سلطات دينية مسيطرة في قرونهم 
الأولىء لكنهم تمكّنوا من أن يُصبحوا كذلك في مناطق متعدّدة في الفترة ما بين القرن 
الثاني عشر والقرن السادس عشر. جزئيًّه كان هذا ثمرة المزج الفكري والمؤسسي الذي 
شهدنا بدايته في القرن الحادي عشرء عندما تكوّن علم رسمي للصوفية إلى جانب المناهج 
الدراسية والمدارس التي لهرت من :خلال العقيدة الأسلاكية الحنيفة التي دعمها الأتراك 
السلاجقة» وهي فجلية تكشدها تعالئح القزال(الكون كا 155 وشاته الود 1 
التوشع المستمر لنظام المدارس والخانقاوات ساعد بالتأكيد الصوفيين في القرون التي تلت 
القرن الثاني عشرء ليس فقط في الأراضي العديدة التي بسط عليها السلاجقةٌ نفودّهم بين 
الأناضول وخراسانء بل أيضًا كجزء من عملية «إحياء المذهب السني» المتعمّدة في مصر 
وسورياء بعد سقوط حكم الشيعة الإسماعيلية فيهما لصالح الحكم الأيؤهي عام 2111/1 
وبينما ظل هذا الرابط بين الصوفيين والسلاطين والمؤمّسات السنية عاملًا مُهمَّاه فإن 
التوشّع غير المسبوق للنفوذ الصوفي في القرون التالية يعود أيضًا إلى حدٌّ كبير لحدوث 
تظورات جديدة: إن هذه" التظؤرات 7 التمكلة. فق التنؤيع وإنشاء المؤسسات» واكتسات 
القداسة» وإضفاء الطابع المحلي على تعاليم الصوفية - هي التي يركز عليها هذا الفصل 
من أجل أن نفهم السبب وراء هذا العديٍ المتزايد من الأشخاص والأماكن» المنضمٌ تحت 
لواء الإسلام الصوفيء في الفترة ما بين القرن الثاني عشر والقرن السادس عشر. ونظرًا لأن 
المؤرخين رأوا في السابق أن هذه الفترة كانت فترة «انحطاط» صوفيء كان فيها التصوّف 
الحقيقي قربانًا على مذابح الولاية» فمن المهم أن ندرك علاقةٌ كلّ عملية من هذه العمليات 
يما سدى :عله ' لقن عافي مؤسيتاكه الطرقالصروفية لكين رتصمد. بزتششياات الدلاية 
الأكثر تعقيدًا التي ميّزت هذه الفترة الثانية؛ تُعتبر في السابق أعراضٌ انحدار جات 
إلا آننا عدم ترى غلاقتها بالأفكان والمارسنات :الح كرّكها الصوفيون قبل القن الثاني 
عشرء سوف نستطيع أن نرى كيف نشأت التطورات الجديدة عن استخدام الصوفيّين 
المتأخرين لمصادر تقليدهم؛ أثناء محاولتهم الجاهدة فهْمَ الظروف الاجتماعية الجديدة 
التي كانوا يعملون في ظلَّها والاستفادة منها. 

قبل الالتفات إلى هذه التطوّرات» من المهم التأكيد على مدى الاختلاف بين الظروف 
القديمة والظروف الجديدة؛ فلقد رأينا بالفعل كيف أنَّ الأتراك السلاجقة في منتصف 
القرن الحادي عشر اكتسحوا غربًا في سلسلة من الغزوات امتدّت من آسيا الوسطى 
حت الأناحتول: وكنا كن اتمال مب الكقي يتن الكت بالسافية الترعية ف القدره ما ين 
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إسلام الأولياء والطرق )١800-1١١٠١(‏ 


القرن الثاني عشر والقرن الخامس عشر؛ فقد دخل السلاجقة البدى في الأصل في تحالّف 
مع طبقة علماء المسلمين المستقرّة» الذين عملوا موظفين في إدارة الدولة» فحموا وناصًروا 
في النهاية الأسسّ الشرعية والعلمية للحياة الإسلامية الحضرية. لم يَنطبق الأمر نفسه 
على المجموعة البدوية الرئيسية التالية التي توسّعت غريًا؛ ففي عهد جنكيز خان وأبناته؛ 
ما بين عشرينيات وستينيات القرن الثالث عشرء دمَّرت فعليًا الجيوش المغولية الشامانية 
كثيرًا من مدن خراسان (بما فيها نيسابور)؛ وغزت بغداد في نهاية المطاف؛ حيث وضعوا 
نهايةٌ لنظام الخلافة الذي كان قد منح القيادةً الرمزية على الأقل للمجتمع الإسلامي منذ 
وفاة النبي محمد. وقد تجاوّرٌ الشعورٌ بما خلّفته غزواتٌ المغول من رعب ودمار المناطقٌ 
التي تعرّضت لهذا التأثير مباشّرة؛ ففي كل من الحدود الغربية والشرقية للتوسّع المغوليء 
استحوَّدَ الجنود العبيد المعروفون باسم المماليك - الذين كانوا مكلّفين بحماية سلاطينهم 
- على سوريا ومصر والهند. واستقبل الشرق والغرب على حدَّ سواء تدفقاتٍ هائلةً من 
اللاجئين» كان من بينهم الكثير من عائلات العلماء والصوفيين. 

وحتى في الوقت الذي دمر فيه جزءٌ كبير من مهد الصوفية في العراق وخراسان؛ 
كانت توجد فرّص جديدة. إن رغبة الحكام المماليك في إثبات شرعيتهم الدينية جعلتهم 
يرعون الكثيرَ من المساكن الصوفية الجديدة في المدن» أى يّمنحون الأراضي في الريفء في 
حين زاد تدفُقٌ اللاجئين من سرعة انتشار التعاليم الصوفية. وقد استغرق الحكام المغول 
الجدد للأراضي الإسلامية الوسطى قرابةٌ قرن حتى يدخلوا في الإسلام» وعندما اعتتّقوه 
وجدوا في الصوفيّين حماةً وشيوخًا لهم. وإذا كانت قرونٌ الاضطراب تلك قد أسفرَت 
عن مجتمعات مختلفة جدًّا عن تلك التي ظهرت فيها الصوفيةٌ لأول مرةء فإنها أتاحت 
أيضًا فرصًا للصوفيين لربط أنفسهم بنطاقات من المؤيدين أكبر من أي وقتِ مضى؛ 
فكسبوا قلوبّ وأموالَ الحكام البدويين «الخانات»: وأيضًا سكان الحضر والفلاحين الذين 
حكموهم؛ فقد وصّل الصوفيون من خلال تنويع مُعتقدهم؛ وإضفاء الطابع المحلي على 
تعاليمهم: وتكوين الطرق والطوائفء وتبجيل الأولياء؛ إلى نقطة أصبح فيها الإسلام فعايًا 
لا يُمكن فصله عن رموزهم وأفكارهم ومؤسّساتهم. 


() تنويع المعتقّد الصوني 


النجاح يولّد نجاحًاء وما حققه الصوفيون بحلول القرن الثاني عشر والقرن الثالث عشر 
من مكانة راسخة؛ شجّع عددًا أكبر من المسلمين على ترديد أفكارهم الدينية؛ باستخدام 
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الصوفية 


المصطلحات المُحترمة التى ابتكروها على مدار القرون السابقة. وقد أصبحت الصوفية الآن 
في حدّ ذاتها تقليًا له نَسَبٌ يعود إلى زمن النبي محمد في حين عزّت علاقاتُ كثير من 
كلها 0 بالطيقة الحاكمة تأثيرَ ثيرّهم في الوقت الحاضر ودورّهم في تشكيل مُستقبّل 
مُجتمعاتهم. إن المكانة الراسخة التي وصلوا إليها لا تَعني أن حركتهم استنقدت طاقة 
استمراريتهاء بل يُمكن أن نرى أن الاحترام الذي اكتّسبه الصوفيون في الفترة الأولى قد 
أتاح عمليةٌ التنويع التي نراها في القرون ما بين القرن الثاني عشر والقرن الرابع عشر. 
وبالنسبة إلى الصوفيّين» كانت هذه القرون ذات إنتاج نصيٌّ هائل» ليس فقط بسبب وجود 
عدد أكبر من الصوفيّينء بل لأنهم كانوا يوسّعون أيضًا نطاقّهم الأدبي خارجٌ حدود الكتابة 
باللغة العربية. كانت مجموعة الأفكار المتنوعة التي استّعرضت في هذه الفترة مذهلةٌ في 
حد ذاتهاء فضلًا عن الردود والاستجابات, والتأمّلات والتعليقات التي أثارها كل عملٍ من 
هذه الأعمال البارزة. ولقَهُم ما كان جديدًا وسط هذا العدد الهائل من المؤلّفات» سوف 
لقي نظرةً على الطريقة التي تنوّع من خلالها إرث القرون الأولى» من خلال فحص 
موضوعات أساسية مثل النور والوجود والولاية» بالإضافة إلى الشخصيات الأساسية التي 
ارتبطّت بها. لقد أصبحت هذه الموضوعات والمعتقّدات» والنصوص التي فَصّلت فيهاء 
مواد مهمّة في الترسيخ الخطابي للتقليد الصوفي. 

كان «التور» أول هذه الموضوعات؛ وكما رأينا في الفصل الأول كان التور بالفعل 
موق تفاش وف الضوفين. أنكال: التستزي: والقرال+” أما'ق كتانات "شهاب الدين 
السهروردي (التوق عاء 4011551 :فقن خضكت: الأفكان السائقة للنتظيم :والراحعة 
وقدّمنت في صورة رؤية فلسفية متماسكة كان النور فيها أساسًا لعلم الوجود وعلم 
المعرفة؛ فكل شيء في الكون موجودٌ على هيئة نورء وكلّ عمل معرفي يعد تعبيرًا عن النور. 3 
ونظرًا لميلاد السهروردي في شمال إيران» فقد كان يرى نفسه وريثًا لتقاليد عديدة من 
«الحكمة», وقدَّم نظامّه على أنه توضيحٌ لما كان معروفًا في 00 للإغريق الوثنيين 
والإيرانيين الزرادشتيين وأيضًا الصوفيين الأواكل.4 وعلى الرغم من أن احتمالية اعتباره 
فى نس كتوفي سمالا مكل كك فإنه بالتأكيد قد قشى وكدًا كبا بصحنة الضوقبين: 
واستفاد من أفكارهم السابقة: وأثّر على أفكارهم اللاحقة.” كان أعظم أعمال السهروردي 
هى «كتاب حكمة الإشراق»؛ في هذا الكتابء وضع إطارَ ما أطلَّقّ عليه حكمةٌ «الإشراق» 
(في إشارة إلى فكرة النور الأساسية)؛ حيث ن الوق هو لكان الذي تُشرق منه الشمس 
على الأفق الداخلي والأفق الخارجي؛ حيث يُشرق نور المعرفة.؟ يرى السهروردي أنَّ الكون 


إسَلام الأولياء والطرق ( ات +12) 


ابش اوت دزا سلا ىم الد هزه رقف 

اع, | لوهود رلب زا وترسق»! مزذا مرك ! تمرح يشم لزووقر 
ولد ارود ال القام 1 رار يان داعا عقليم” 

ححجه ومزنمْ يدحا | لنو[وا لوال 

وطا | لقولم!ح رمشمكا بتر رار 9 0 
رنريزا كديا اش ينها لول الله 1 


١‏ لذ 0 ا 
0 000 ارام" ارج م لا ا 
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لمزمرجرام ولزاتهه رالا زمريو د زات لاسر لتزوسومووازا: إزايس 


شكل ؟-1: تنويع المعتقد: مخطوطة من العصور الوسطى لكتاب «المشارع والمطارحات» 
ليحيى السهروردي (المتوفى عام )١١9١‏ (تصوير: حسين ضيائي؛ بإذن من مكتبة جامعة 


لايدن). 


الصوفية 


وكل سكانه يتكوّنون في الأساس من النور المنبعث من الله, الذي هو نفسه ليس إلا نورًا 
صافيًا ذاتيّ الوجود. وأسفل الله يوجد الكون في صورة هرمية مُكوّنة من كائنات نورانية؛ 
نورُها (ومن ثَمَّ وجودُها) نابعٌ تمامًا من نور الله ومعتمد عليه. وكل كائن نوراني في 
هذه الهرمية السماوية يستمدٌ الور من فوق ويعكسه لأسفل؛ أيْ يستمدّه من الله من 
خلال العوالم الملاتكية إلى عالّم البشرء ثم يرسله لأسفل إلى مستويات الحيوانات والنباتات 
والجمادات: كما أن كل شية في الكون يوخد كدرجة من النون المستمد من الله المقول. غير 
هرمية الأنوار الكونية. ويرى السهرورديٌ أنَّ الهدف البشري - سواء أكان هدفّ أفلاطون 
في أثينا أم هدف الجنيد في بغداد ‏ هو ارتقاءٌ هذه الهرمية من خلال التواصل مع كل 
كائن من كاتناتها النورانية واحدًا تلو الآخر. وهذه الكائنات النورانية هي ما يُطلِق عليها 
الأشخاصٌ العاديون ملائكة» وأهمٌ مَلَك فيهم - بحسب رأي السهروردي - هو جبريل 
الذي نزل بالقرآن على النبي محمدء وهو «العقل الفعال» الذي ناقَشَّه الفلاسفة. في هذا 
الصددء نجد إعادةً تشكيلٍ لنموذج الطريقة الصوفية المكوّنة من أماكن على طريق رحلة 
عبر مَراحل الوجودء التي هي نفسها عبارة عن أشكال من النور المُتزايدٍ النقاء الموصوفٍ 
في آية النور في القرآن» والتي كتب الغزالي فيها رسالة قصيرة قبل ما يقل عن قرن. 
وضّع السهروردي بين العالّم المادي والعالّم الملاتكي عالَمًا وسيطًا أطلّق عليه «عالّم 
المتآل» كان هذا العالم الذئ. يمك : شكلا .ولا يمتلك: حوهرًا هو مكات الثقاء اليشر 
والكائنات الملائكية» وكان أيضًا المكانَ الذي يذهب إليه البشر عندما يُشاهدون الرُوَى 
والأحلام. وكان لمكان الالتقاء الشفقي هذا بين الملائكة النورانية والأرواح الظّلّية للبشر 
أهمية محورية في نظام السهروردي؛ ففي هذا المكان يمكن للبشر أن يبدءوا في جمع 
(العلم ' اتجقصورى» :رأ الشرفة الناقهة عق الكجوية د الذى اعثيرة أغل تن عرالعلم 
الحصولي» (أي: المعرفة الْمحصّلة من الكتب والدروس)؛ لأَنَّ المعرفة في الرُوّي لم تكن 
معلوماتٍ مكتسّبةٌ على نحو سلبيٌ» بل تجربة حدثت على نحو نَشط.” وعلى نحو يَجمع 
ما'بية. :وضلف الكجارب: الشتخضية والقضص'الزمزئة النظامه الفلسفي» وف يعضن. .من 
الأمثلة المبكّرة لكتابات نثرية مكتوبة بالفارسية. كتب السهروردي سلسلةً من «الرسائل 
الرؤيوية» وصف فيها اجتماعاته مع الكائنات الملائكية النورانية.؟ وعلى الرغم من أن 
كتاباته المذهلة قدّمت إسهاماتٍ في مجالات متنوعة مثل المنطق وطب العيون؛ فإن أهم هذه 
الإسهامات هي إعلاؤه المعرفة المكتسّبة عن طريقة التجربة التصوفية على المعرفة الأقل 
شأنًا المكتسّبة من الكتبء وهذا على الأرجح انحرافٌ جذري عن محاولة المنهج الصوفي 
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السائد إخضاعً التجربة الشخصية إلى سلطة التقليدء على النحو المبيّن في القرآن والحديث 
وتفسيرهما النصي عن طريق الشريعة. ونظرًا لإعلانه هذه المزاعم في حلبء. إحدى القواعد 
الوكيتنة للإكاء الشّنّيء حيث كان كثيرٌ من الصوفيين سعداءً بامتثاليتهم؛ فعلى الأرجح 
ليس بالأمر المفاجئ أن نَّ السهروردي حُكم عليه بالإعدام وهى في سن الثامنة والثلاثين؛ 
فنموذجه الخاص بالمعرفة» ومن مَمَّ السلطة, مِذََّ تهديدًا لمركزية النصٌّ القرآني الْموحَى 
به والعلماء والصوفيين التقليديين الذين كانوا مُفسريه. 

على الرغم من ذلكء ومنذ وقت السهروردي نجد عددًا مُتزايدًا من الصوفيين يتجرّءون 
على وصف تجاربهم الرؤيوية بتفاصيل واضحة وصادمة على الأرجح في زمنها.” صحيحٌ 
أن بعض الصوفيين الأوائل قد وصفوا تجاربّهم التصوفية: كما رأينا في العراق في «كتاب 
المواقف» للنفري: وفي روايات أحلام زوجة الترمذيء إلا أن هذه الأوصاف كانت عادة إما 
مُختصّرة (كما في حالة الترمذي) وإما مراوغة للغاية (كما في حالة النفّري)» أما الروايات 
النادرة الأكثر جرأةَ (مثل روايات 2 أبي اليزيد البسطامي إلى السماء)ء فيشويّها 
الجدل. لكنْ بدايةٌ من القرن الثاني عشرء فإننا نجد أوصافًا لهذه التجارب ليست فقط 
أكثرٌ وضوحاء لكنها اكتسبت أيضًا مكانةٌ كافية بحيث تُستخدّم كدليل على كون صاحبها 
من أولياء الله. وقد وُْصِفت روايات هذه الأحلام والرّوَى على نحى صحيح بأنها «خطاب 
ولاية» جديدء عزَّرٌ عملية تقديس الأولياء الأوسع نطافًا التي ستتناولها فيما يلي.7! 

على سبيل المثال: في كتاب «كشف الأسرار» الذي كتبه:رؤذيهان البق (المثوق :عام 
4 في جنوب إيران» يرى القرّاء مجموعةٌ من الرُوُى المجمّمة لله على نح مُذهل. في 
إحدى هذه الزَّوىء يظهر الله أمام روزبهان في صورة تركيٌ فاتح البشرة يَعزف على الناي 
نغماتٍ بكى روزبهان من حلاوتها.'' وفي رؤية أخرىء يقابل روزبهان النبيّ محمدًا ويراه 
مرتديًا رداءً ذهبيا وعمامة ذهبية» يَجلس سكرانَ وسطّ بحر خمر أحمرء يَغترف قدحًا تلو 
الككرم وقد “نتقى ووويهآن شت ملسا شلين يها *! كن الكثير من اليوميات القن ترد 
مثل هذه الأحلام والرؤى» من بينها الأحلام المائة والتسعة: التي كُتبت بعد قرنين على يد 
الصوفي الجزائري محمد الزواوي (المتوق عام *.)١5171/‏ الأمر المثير في أحلام الزواوي 
هى علاقتها بالعالّم المادي الذي تنقّلَ خلاله؛ لأن الفترة الأشد تأثيرًا في هذه الأحلام حدثت 
أثناء رحلة لمصرء وفي هذه الرحلة لعبت هذه الأحلام دورًا في إضفاء السموٌ على تجاربه 
الواعية في الأماكن التي زارهاء والتأكيدٍ على حقيقتها بطريقة ما. وفي هذه الفترة كانت 
مصر تعجٌ بأضرحة الصوفيين» وكان الزواوي بعد زيارة تلك الأضرحة نهارًاء يعود ليلا 
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في أحلامه للتحاور مع سكّانها من الأموات» الذين يوَكٌّدون له مكانته العالية ويُعطونه 
خُللَ المكانة السماوية. 

بهذه الطرقء شكَّنَ الوصف والتنظير المتزايدان للأحلام والرؤى وسيل لاكتساب 
المعرفة والسلطة؛ يُمكن على نحو بديلٍ أن تُكمّل أو تُعارض المعرفةٌ والسلطةٌ المكتسبتّين 
من خلول القمكع يخ القرات الحصى للتقلين::وهن الا يسنن أن اللسوفييو جتن ذل هذه 
الأحلام والرؤى رفضوا تأكيدهم على التقليد, بل يعني أن هذه التجارب كوّنت وسيلةٌ بديلة 
وأعلى في الغالب للوصول للتقليدء وبالطبع التفاعُل معه. وكما سيشهد عددٌ متزايد من 
الصوفيين في كتاباتهم؛ فقد كان من الْمُمكن لقاءٌ أي شيخ من شيوخ الصوفية السابقين, 
وحتى الأنبياءء عن طريق تلك الوسائل الرؤيوية. إنَّ ما نراه يحدث في هذا الصدد هو 
استخدامٌ الحلم والرؤية باعتبارهما تقنيةٌ ثقافية تُمكّن الصوفيين من تجاوز حدود الزمن 
ومعرفة الأمور الغامضة في النصٌّ القرآنيء من أجل أن يَطرحوا بوضوح الأسئلةٌ على رُسْل 
الله وجهًا لوجه. أما المشكلةٌ المعرفية لهذه الأحلام - المتمثّلة في أن الفلنيةة (الشخضية 
لهذه التجارب جِعَلت مَرْاعِمَ المعرفة التي قالوها بطبيعتها من الصعب التأكد منها ‏ 
فتغلّبوا عليها من خلال الاستناد إلى حديث قال فيه النبي محمد: «مّن رآني فقد رآني 
حقا.» واعتّبر معنى هذا الحديث أن ن الشيطان لا يستطيع أن يتمكل ق«صنووة الفين: ذا 
يعني أن مُشامّدة النبي في أي رؤية أو حلم هي حقيقية بالضرورة؛ وباستخدام السلطة 
النصية لهذا الحديث. أصبحت هذه الأحلام والرؤى ذاتيةٌ التأكيد. لقد رأينا زوجةً الحكيم 
الترمذي تحلم بأن زوجّها أصبح من أولياء لله في وقتٍ مبكّر في القرن التاسع؛ وفي الأدبيات 
الرؤيوية الأكثر عددًا التي تعود للقرن الخاني عشر فصاعدًاء قدَّم قليل من الصوفيين على 
أنهم مُفتقرون إلى هذه البراهين الرؤيوية الْبيّنة المكانتهم العالية وحكمتهم الكبيرة. 

كان هذا تنطيق نضفة خاطة عل انطو الضوق الأكخن كأكيًا فى فثزة الحضون 
الوسطىء وربما في أي فترة أخرى. محي الدين بن عربيء المولود في الآندلسء والذي 
(تُوف عام .)١378١‏ ولد ابن عربي في مُرسية لأسرة عربية من النخب تعمل في مجال 
القضاءء وقضى سنوات تكوينه بين الصوفيين في الأندلس ومنطقة شمال 02 الملاصقة 
لها ثقافيّاه قبل الانتقال إلى منطقة شرق البحر المتوسط في أواخر ثلاثينياته.** واستقبل 
هناك بجدلٍ بين العلماء وبحفاوة بين الأمراءء ونظرًا لوصوله إلى سوريا بعد عقد من 
إعدام السُهروردي: فقد كان أوفر حظلًا في صداقاته, ون في دمشق في سنّ كبيرة نامَرّت 
الخامسة والسبعين. زعم ابن عربي - الشيخ الأعظم بين كل الصوفيّين أصحاب الرؤى - 
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أنه يَمتلك القدرةً على استحضار أيٌٍّ روح من أرواح الأموات أمامّه في أي لحظة» وزعم 
أنه تحدَّتَ بانتظام إلى أرواح الأنبياء عيسى ومحمد وموسى. وفي صدَّى واع لنزول الوحي 
بالقرآن على محمدء زعم ابن عربي أنه قد أو إليه بكتابه الرائع «الفتوحات المكية» في 
أثناء طوافه بالكعبة في مه المكريمة اورت كه الجرأة في كل أفكاره» وكما سترى 
لاحقّاء فإن كتابته المطوّلة عن نزول الوحي على محمدء ظهر صداها عندما زعم أن الولايةٌ 
أعلى مكانةٌ من النبوة» وليّتْ هذه النظرية جيدًا الحاجةٌ إلى إعادة إنتاج سلطةٍ دينية في 
عصير كان يُرَى فيه أَنَّ النبوة انتهث للأبد.؟” ومن جانبه؛ رأى ابن عربي نفسه «خاتم 
الأولياء» الذي تحقّقّ في كيانه المحيطي إبداعٌ الله اللانهائي تحقّقًا كاملًا. 

بيذم مكلت أهمية السهووردى ف-التحظهم 'النهيجى لأفكان الخون فق الجيل السابق: 
فإقن أكين اوافات: امن فرص من : فكوة رالوعوة فيسييي تاخترهة الامج اللسما 
الصوفي السابق بالأخلاق العامة والتقوى النافلة والبحث عن معرفة مُعيّنة داخل رؤية 
أوسع للوجود الكونيء كان محور الاهتمام فيها التحقيقات اللانهائية للكائن الْمبدع. لم 
يقدّم ابن عربي بالضرورة مفاهيمٌ جديدة» ومثل غيره من الصوفيين قبله وبعده. كتب 
داخل الإطار الخطافي للتقليد الإسلامي» وكانت المواد الخام لأعماله هي القرآن والحديث 
والمصطلحات الخاصة التى وضعها أجيال الصوفيين الأوائل» وياستخدام هذه المصادر 
اميتكقتف مهما من #الهدية القدسي» الذي قال الله فيه: «كنث كنرًا مخفيًا فخلقت 
الخلق.» وباستخدام المصطلح القرآني «برزخ» - الذي أخذه ابن عربي على الأقل بمعنى 
وناءل» أو مخادة 2 كو فكرة أذ الوجرة القترى كان :ك1 تددهنا الحاكل مين 
المادة والروح اللتّين كانتا المحوّرين البعيدين للخلق.7! 

ومن تَّمَّ كان الإنسان المكان القرآني الْمسمّى «مَجْمَع البحرين» الذي يُمكن أن تجتمع 
فيه كل مستويات الوجود وكل أشكال المعرفة» وكل التجارب الْممكنة» على نح لم يكن 
مُمكنًا حتى للملائكة (ولهذا السببء أمر الله الملائكة بالسجود لآدم).*" وبينما لا يُمتلك 
كل البشر هذه الإمكانيات الرفيعة - التي تفرّق العوام عن الأولياء والأنبياء - فإِن 
الأشخاص الذين يمتلكون تلك الإمكانيات 5 سببٌ الخلق؛ لأنهم وفقًا لكلمات الحديث 
القدسي هم من اكتشفوا الكنرّ الإلهي من خلال إدراك كلّ إمكانيات أسماء الله الحسنى 
التسعة والتسعين. واعتمادًا على فكرة السهروردي المتمذّلة في عالم المثال الذي يَلتقي فيه 
الصوفي مع عوالم الوجود الأخرى؛ تحدَّث ابن عربي على نحو مطول في الفكرة القائلة: إنه 
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من خلال القدرة الخلّاقة للخيال وصّل الله والبشرية كل منهما للآخر.”” ونظرًا لأنه قيل 
عده إكه كان مل وفترااق كل .موا مث حياته الزاشدة. و إن كفا الفتويجانة الكرة وده 
يقع فيما يزيد عن ١١‏ ألف صفحة: فإن حياته المهنية كانت تعبيرًا حقيقيًا عن الإيمان 
بالقوة الخلّاقة للخيال. وكانت فكرة «أن كل الوجود هو في نهاية المطاف وجودٌ الل» في 
صميم فكره؛ تلك الفكرة التي تجمع معًا الاستقصاءات المتعلّقة بالوجود الإلهيء التي 
رأى أنَّ التاريخ البشري بأكمله يشتمل عليها. أصبحت هذه الرؤية مُلخُصة في مصطلح 
«وحدة الوجود»؛ على الرغم من أنَّ ابن عربي نفسه لم يستخدم هذا التعبير مطلقًاء وهذا 
المفهوم نوعٌ من الواحدية الكونية التي سيُّلخُصها كثيرٌ من الصوفيين الفارسيين لاحقًا في 
يارة الكل فى اللداة 

وعلى الرغم من أن هذه الأفكار قد تبدى غامضةًء فربما كان لها الكثير من الفوائد 
الاجتماعية الملموسة؛ على سبيل المثال: اعتّقد أن فكرةً وحدة الوجود آليةٌ تمكين للتناغم 
بين الأدذياة هنم المجنوعات الخطفة الى ضادقها اللسلموخ. وكير من الشعراء (بمن فيهم 
ابن عربي نفسه) قالوا إنه إذا كان الله موجودًا في كل مكانء فإنه يمكن أن يوجد في مكان 
عبادة الأصنام مثلما يوجد في المسجد.” بطبيعة الحالء كان الخطر الواضح لفكرة أنَّ 
البشر مكوّنون مما مُكوّن منه الله هى هدمها للقَْق بين الخالق والمخلوقء بالإضافة إلى 
هدم التهديد بالعقاب الإلهي الذي يقوم عليه النظام الأخلاقي. وفي حين كان ابن عربي 
فانط أتباعه والشيخ الأكيزة كان في غيوى متتقزيه والشيح :الأكفي»: !2 عل الرعم.من 
ذلكء فقد انتشر فكر ابن عربي انتشارًا واسعًا على ندى مذهل؛ من ناحية يسيب الزيادة 
التدرومية لتاقرة وين دادية أخري منش جهو اتمتوفة من أنباعه |الحنودين: الذين 
ضموا صدر الدين القونوي (المتوقّ عام )١17174‏ في الأناضولء وفخر الدين العراقي (المتوقٌّ 
عاج 1990و الونده وتحموه القتمضق :الحرف غاع 3:14 إثران» ومحمة ويفا 
(الثوق بعلم 117 ضوعو" الكريم الحو (القوق عام ١4‏ "أو 1ق 
العراقء ومحمد بن سليمان الجزولي (المتوقّ عام )١1515‏ في المغرب.*” ومن ناحية الأفكار 
النظرية» إِنْ لم يكن بالضرورة من ناحية التنظيم الاجتماعي ووسائل التواصّلء فإن 
الصوفية بعد القرن الرابع عشر كانت مدينة على نحو هائل لعمق تفكير وإنتاجية 
ابن عربيء ابن الأندلس. ١‏ ا 

حدثت هجرة ابن عربي إلى منطقة شرق البحر المتوسط على خلفية سقوط مسقط 
رأسه مُرسية في يد مملكة قشتالة» ومن المناسب القول بأن العقود الأخيرة من حياته 
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قضاها بأمان في عاصمة صلاح الدين الأيوبيء قاهر الصليبيين العظيم. وكانت الحياة 
المبكّرة للعُظماء الآخَرِين من مُنوّعي الفكر الصوفي في هذه الفترة شاهدةٌ على نح مشابه 
على تراجع القوة الإسلامية؛ ففي مقابل هروب ابن عربي إلى الشرق» هرب جلال الدين 
الذمنن !| مقرو على 07 ان «عنياه إن القريب» حمست الكش ماخرلل ااه بكر انان 
يعولل في أمان قونية عاصمة السلاجقة في الأناضول. وإذا كان ابن عربي عادةً ما يُعتبّر 
أعظم مُنظَّرِي الصوفية» فإن الرومي يُعتبر عادةً أعظم شعرائها.”” وبينما سنتطرّق إلى 
الجوانب الأكثر أدبيةٌ في عمل الروميء عندما نناقش لاحقًا موضوعً إضفاء الطابع المحلي 
على الصوفية؛ فالمهمٌ هنا هو الطريقة التي من خلالها جعل الحبّ محوريًا في نسخته من 
الطريقة الصوفية. صحيحٌ أنَّ الرومي لم يكن على الإطلاق أولَ الصوفيين الذين طرحوا 
فكزة أهمئة الح :بين البقن :بك أننا لا:نتعامل.مع سياق كقاق انك تكن فيه الأصيالة 
والابتكار من الفضائل. هذا لا يعني أن الناس كانوا غير قادرين على ابتكار أفكار جديدة, 
بل يعني أنهم كمشاركين في تقليدٍ يتمتعون بالوعي الذاتي قدَّموا أنفسَهم في صورة مَن 
يستخلص الحقائقٌ نفسها التى أدركها الأنبياء والشيوخ الصوفيون السابقون. هذا ما 
حدث في حالة تصوف الحب الذي قدّمه الرومي الذي نشأ عن مناقشات قديمة عن الحب 
قدّمها صوفيون؛ مثل أبي الحسن الديلمي (المتوفى في القرن العاشر)ء وأبي الفتوح أحمد 
الغزاك: (المتوق عه 815 24 

يمكن تلخيص هذا التحول في الأفكار على أنه تحوّل للحب من صفة مكتسّبة لا بد 
أن يكنّها السالك إلى الله إلى صفة مُطلقة لله نفسه التي من خلال الانهماك فيها يصل 
السالك إلى أبعد نقطة في الطريقة الصوفية. وعلى النقيض من السهروردي وابن عربيء 
لم يكن الرومي مُنظَرَاه والسببٌ في شهرته يعود إلى حدّ كبير إلى إنتاجه الشعري مقارَنةٌ 
بإتتاحه الفكري» كل الرقم :مخ أنه :عتدها اسققىم أشكال الشعن الكتردي: كا سنوض 
لاحقّاء أصبح الشعر نفسه وسيلةًٌ لنقل تعاليمه. وبينما لا يعدى الرومي عن كونه واحدًا 
معي من الصوفيين الذي ظرهواه بدادة تمن القرى الكاتن مهرب فكر السب تيان 
وسَيلة بوغاية 'للطريعة الصؤقية.فإنة من خلال تكوين. تخلفامه .ظاقفة «ضوفية أصبع 
الأكثر تأثيرًا بين متصوفي الحب هؤلاء. وحتى بعيدًا عن التأثير المباشر لطائفته. فإن 
انتشار نَسْحْ وإنشاد مخطوطات قصيدته السردية الرائعة - التى سيُطلّق عليها لاحقًا 
والقران القاردويوت عل عكر مق الطوفيية من الأناصول كت الو امنا الوسطى 
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يتعتبرون طريقة الرومي في الحب الطريقةً الأسمى (وإِنْ كانت الأكثرٌ غرابةٌ) من بين 
الطرق العديدة للوصول إلى الله. 

ومع تنويع الصوفيين لأفكارهم في القرون التالية للقرن الثاني عشر, استمروا على 
نحي واع في الاعتماد على التقليد القديم الذي اعتبروا أنفسهم وَرَنْةَ له. كان الصوفيون 
دءوبين للغاية في محاولات السَّيْر على الطريقة التي وضعَتُّها الأجيال السابقة التي عرّفوها 
من خلال سلاسلهم وسيّرهمء لدرجة أن صوفيِّي فترة العصور الوسطى كانوا غالبًا ما 
تهون معام حاسة كتنر استطلحات اله القذينة © وكهاا بيخي اداه فمين 
عتدما يدءوا'الكنانة يلكات أخرئ غبن العربية ت لغة القرآن ولغة الضوفيين الأوائل: في 
العراق - استخدموا المصطلحات العربية هذه بصفتها كلماتٍ مُقترّضة في اللغات التى 
تتنوع في نهاية الأمر من الفارسية والتركية إلى اللغة الؤلوفية واللغة الملايوية. مرةٌ أخرى, 
فإن هذا التوجّه التقليديّ لم يمنع حدوتٌ تطورات جديدة» ولا يَظهر ذلك على نحو أكثر 
وضوحًا إلا في جماعات «القلندريين» (وكلمة «قلندر» تعني «الخارج عن الأعراف») التي 
تكوّنت تقريبًا منذ القرن الثالث عشر على صورة مجموعات من الصعاليك الصوفيّين 
الكهولية: ‏ وسواء مين كلذل الكهرل عرايابآى تخاظى اللغدرات واكم غلناء أى فمذين 
الأجماد بالماميز والجنازين:رفكن: القلدريوق مدا عل الأعزاف الامتماعية مطريمة 
كانت مُناقضة تمامًا للتيار الصوفي السائد الملتزم. وعلى الرغم من زعمهم أن الطريقة 
الصوفية الحقيقية تَكمن في التخلّي عن كل شيءء بدايةٌ من الممتلكات والاحترام وحتى 
العائلة والقانون» فقد استخدموا أيضًا مصطلحّي الفقر وإذلال الذات» اللذين قد أصبحا 
في ذلك الوقت من المصطّلحات الصوفية التقليدية» كي يَزعموا أنهم الصوفيون الوحيدون 
الذين تُتفذون الأفكات النظوية تعملمًاء 131 كانت اكحاؤات والضظلحات تفسها تتواوف: 
فمن الممكن أن تتغيّر على نحو كبير السَّبِلَ التي تُستخدّم بها؛ فالتقليد عبارة عن مصدر 
مَرِن. وأوضحٌ مثالٍ على ذلك هو تغيّر الطريقة الصوفية نفسهاء التي أصبحت منذ القرن 
الثاني عشر تشير إلى تكوينات اجتماعية لم تكن موجودة في السابق. في الفصل الأولء 
شهدنا بالفعل حدوتٌ تطوّرات مؤسّسية معيّنة في خراسان ستجعل التقليد مصدرًا أكثر 
استقرارًا وقابليةٌ لإعادة الإنتاج. إلا أنه ما بين القرن الثاني عشر والقرن الرابع عشر 
ستكتمل هذه العملية من خلال الدمج اكّفاهيمي والتنظيمي للطريقة في مجموعة من 
«الطرق أو الطوائف» الصوفية. وإلى هذه المؤسسات الجديدة لا بد أن تلتفت الآن. 
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رأينا في الفصل الأول كيف قدَّم الصوفيون الأوائل منهجّهم في صورة «طريقة»» وكيف 
اكتسبت تلك الطريقة على مدار القرن الحادي عشر سَمْنَا رسميًا على نحي أكبر من 
خلال وضع قواعد لهاء وكيف اكتسبت طابعًا مؤسسيًا على نحو أكبر من خلال تأسيس 
الخانقاوات. سوف تلتفت هنا إلى العملية التى من خلالها ترسّخت وتوسّعت هذه 
التظورات لتتجيمنا التطوؤات التتظطمية والفاهيمية ذات الصلة؛ التي واجّة قادة الصوفيين 
من خلالها العقبات الأساسية المتمكّة في إعادة الإنتاج عبر الزمان والمكان: مع الاحتفاظ في 
الوقت نفسه بقدر من الاتساق؛ من خلال تكوين آلياتٍ لتوحيد الُمارّسة والمعتقد.”* رأينا 
بالفعل كيف أن تكوينَ إحساس بوجود «تقليد» قد شجّعْ الصوفيّين على أن يُنظروا إلى 
طريقتهم باعتبارها شيئًا مورونًا عن شيوخهم, الذين عاشوا في أزمنة سابقة وفي أماكن 
أخرى. إلا أن إدراكَ وجودٍ تقليدٍ ليس مثل وجود آلية فعلية له؛ فمن الممكن أن يُعتقد 
المرءٌ أنه ينقل تعاليمَ القدماء دون أن يَنقلها في واقع الأمر. ما نشهد ظهورّه بين منتصف 
القرن الثاني عشر والقرن الخامس عشر هو آلياثٌُ التقليد الأكثر رسميةٌ. 

هذا لد يفش القول إن تلك الآليات لم تكن موجودة تمامًا بين الصوفيين الأوائل» 
الذين كانوا غالبًا مُهتمين جدًا بوسائل نقل المعرفة التى طوّرها حَفَظة القرآن وجامعو 
الحديث. إلا أن وسائل نقل المعرفة تلك لم تكن آليات تقليدِ صوفيةٌ مميّزة؛ فبينما 
كانت السَّبْل الرسمية للتعليم والانتساب والتنظيم؛ التي شهدنا ظهورها حول نيسابور, 
مميِّزةَ إلى حدَّ كبير (على الرغم من أنها لم تكن كذلك على نحو كامل)؛ فقد كانت على 


الرغم من ذلك وسائلَ محدّدة نسبيًا مختصة بشيوخ مُعيَّنين في أماكن معينة؛ فهى لم 
كن كن قطؤوك يفة لوي النات التقليد القادرة حل إعادة إكام الظريقة الويدية 
والخاصة بأحد الصوفيّين عبر الزمان والمكان. ومن أجل فعل ذلك سيّحتاج الصوفيون إلى 
تكوين شبكة توزيع جغرافي أكثر رسمية؛ ونظام توارُث عابر للأجيال بالإضافة إلى آليات 
«وَسُم» مميّزة على نحو أكبر قادرة على تمييز تقليدٍ كل شيخ عن تقليد الشيوخ الأخرى. 
وكان تكوين هذه الآليات هو السبب وراء ما يراه المؤرّخون عادة تكوينًا ل «الطرق» أو 
«الطوائف» الصوفيةء ذلك التكوين الذي كان إدراكه صعبًا بسبب استخدام الصوفيّين 
أنفسهم مصطلحٌ «الطريقة» للإشارة إلى كل من الطريقة الصوفية المصاغة على نحى غير 
مُحكم في القرون الأولى» وإلى الطرق الصوفية المنظّمة التي كفو القتزات الس ' 
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ونظرًا لأن المؤرخين قد اختلفوا حول وقت ظهور تلك «الطرق» ذات الطابع الرسمي 
(وربما حول ظهورها من الأساس)» فمن المفيد الانتباه إلى أننا نتناول في الأساس تكوينَ 
آلياتٍ إعادة إنتاج التقليد» ووفقًا لأغراضنا على الأقل» فإن تلك الآليات الثقافية هي التى 
نشير إليها عند الحديث عن الطرق الصوفية؛ إذ على الرغم من أن بعض جوانب هذه 
الآليات كانت تنظيمية ومؤسّسية على النحو الذي يوحي به عادةً مصطلحٌ الطريقة 
الصوفية؛ فإنها حازت على التمكين, وخضعت لتأثير عمليات التقليد غير اكلموسة والأكثر 
تأثيرًا في نهاية المطاف على أنها آلية مفاهيمية ورمزية؛ ومن كم يجب ألا نتوقع أن ع اتكون 
الطرق الصوفية :فلك الفتزة مؤلفة مق منظمات معقدة ذات أعضناء رسميين وهزميات 
إدارية فهالة. وديتها عاقت :فلك .الطوق مكل تأكيد. انسل تظينا تق وعدن المتاطى مضخ 
غيرهاء فإن هذه الأنواع من التنظيمات الصوفية الأكثر تعقيدًا كانت تنتمي في الغالب 
للإمبراطوريات البيروقراطية في فترة أوائل العصر الحديثء التي سأتناولها في الفصل 
الثالث. إن غياب هذا التعقيد لا يعني أننا لا نستطيع الحديث عن طرق صوفية على 
الإطلاق في الفترة ما بين القرن الثاني عشر والقرن الخامس عشرء ولا يعني عدم حدوث 
تطورات تنظيمية في هذه السنوات؛ بل يعنى أن السبب في تماسك أعضاء تلك الطرق عبر 
الكميال والشافات الفامتلة نيديع كاخ وزامط: اركقاط مها هيمدة بق وما كاضه قادية . وق 
فثزة الحهدون الوسطارة خمالت كلك الطرق «الساس #تكتوياق» كملييية مل اليم 
المحليء أى على مستوى المنطقة التي كان للسلطة القانونية أو لسلطة الاتصال المباشر فيها 
فرصةٌ نجاح واقعية. وعندما احتاجوا إلى تقليل المسافات الكبيرة الفاصلة» سواء زمنيًا أو 
مكانكاة اضطووا إن السبل إل جه كي كسكدعاك ماضن كانت فيها التبعية قاقد 
على روابط الذاكرة والخيال على نحو يفوق الروابط البيروقراطية والاتصال المباشر. 
وفوا 'القدس مدوم الدواني التحظيقية لآليات إعادة إنفاع.وتوموى التقليم :فلك 
التي أطلقنا عليها طرقاء دَعُونا نتطرّق إليها أولًا.** شهدنا بالفعل تكوينَ رؤية رسمية 
خديدة الطريقة الضوفية 'ق خرانتان تق أراكن القرق العاشى وى القرن الخائس عقن 
والتي منها انتشر كثير من سماتها غريًا بسبب إدارة السلاطين السلاجقة والسلاطين 
اللويق هق تارك :وبي جركة الأقران الصرفيين مو ناهية خرف وافع: الأتره 3 
الفترة ما بين القرن الثاني عشر والقرن الخامس عشرء كانت المساكن والأضرحة - التي 
جِمّعت منها الطرق الصوفية أتباعَها في المدن والقرى - وسيلةً مؤسّسية لنشر المذهب 
السّني؛ إذ منّحت الديمومة للسياسات الدينية للحكّام السلاجقة والأيوبيين والمماليكء 


لل 
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الذين سعوا من الأناضول حتى مصر لتثبيت فتوحاتهم في أراضي المسيحيين البيزنطيين 
والشيعة الفاطميين» من خلال رعاية مؤْسّسات دائمة وسُنَّية على نحي واضح. كان 
من بينها المساكن الصوفية.*” ما بدأ في خراسان باعتباره تحالقًا مؤقنًا بين السلاجقة 
البدى الحديثي العهد في السلطة» وبين طبقة صاعدة من علماء الصوفية؛ أصبح تحالقًا 
داتمًا ومتكرّرًا بين الدين والدولةء سيصل في النهاية إلى منطقة تمتدٌ من شواطئ البحر 
المتوسط حتى غابات البنغال. وحتى مع انهيار الكيانات السياسية الواسعة النطاق مع 
ظهور السلطنات الإقليمية والاضطرابات المتكرّرة الناجمة عن غزوات البدوء كوَّنّ النسيج 
المفاهيمي والتنظيمي للطرق الصوفية شبكةٌ مميّزة. ستّسمح للرحّالة أمثال ابن بطوطة 
الشمال أفريقي (المتوقٌّ عام )١١4‏ بالعثور على رفقاءً يُشبهونهم في التفكيره ومساكنّ 
مُرحبة في بيئاتِ مختلفة على نحو مُذهل بين المغرب والهند.”” ومن خلال الأدلة المعمارية 
المحدودة الباقية» يُمكننا أن نعلم أنه بحلول القرن الثاني عشر كانت بعض هذه المساكن 
تُشيّد بالفعل على طراز فخم, كما نرى في التزيين الحّصي الرائع الذي بّقي على المسكن 
لهب المسقى رياط ”تعر ين كزما 2 امون اتقركيا :عام 012)والوحوه بالقوي عق 
مدينة مُلتان في دولة باكستان حالنً /3 

كانت عناصرٌ هذه الصوفية القائمة على الطرق الأكثر رسميةً متعدّدة. ولم يكن يُعاد 
بالقرورة إشاجيا كايا معًا. كانت أهم تلك العناصر هي «العُقدة» (أئيْ رابطة الولاء) بين بين 
الشيخ والمريد التي تُعقّد عن طريق القَسَمء وهي علاقة اكتسبت صفةٌ رسمية في بعض 
الحالات. من خلال وجود ميثاق «قواعد» يتعيّن على المريد طاعتها. وقد ارتبطّت سُلطة 
الشيخ وقواعد المريد بإنشاء مجمّعات سكنية معينة أصبحت مع انتشارها في مناطق 
مختلفة تُعرّف بأسماء متعددة هى «الخانقاوات»»: و«الرياطات»» و«الزوايا»» و«التكايا». 
وبدا يظهر ب؛ بين مُريدي الشيوخ 5 المساكن الصوفية في السابق إحساس بالهُوية 
الجمعية دعمّتّه قواعد الرفقة الاجتماعية أو «الصّحبة» وطّقس الانضمام «البيعة». وحاز 
كل تطور من هذه التطورات بدوره على الإجازة من خلال ارتباطه بالتقليدء ذلك التقليد 
الذي كان فيه الماضي المتذكّرُ من خلال النصوص المكتوية والروايات الْمُتناقلة دعامةٌ 
للحاضر. ما نرى حدوثه هنا من خلال تأسيس الطرق في القرنين الثانى عشر والثالث 
عشرء كان إلى حدٌّ ما ترسيًا وتوسيعًا ل «نموذج نيسابور» للطريقة الصوفية؛ الذي رأيناه 
في الفصل الأول. وبوجه أكثر خصوصيةًء فإننا نشهد عملية «وسم» لنْسَخْ متميّزة من 
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هذه الطريقة الأكثر رسوخًاء وإعادة إنتاجها من خلال «كيانات» تحمل أسماء مؤسّسيها 
المزعومين» وتوزيعها على «العملاء المناصرين». 

انطوّث عملية «الوسم» أو التمييز التخصيصي للطرّق المميّزة على مكوّنات عديدة؛ 
فأصبحت القواعد أكثرٌ تفصيلًا وتعقيدًاء مما أدى إلى تكوين نوع جديد من الكتبء 
وهو «كُتب آداب المريدين»» الذي لم يٌقتصر الهدف منه على ضمان التربية الصحيحة 
للملتحقين بالطرق» بل عمد أيضًا من خلال تقديمه في صورة دليل تربوي إلى توحيد 
هله التريية " وككونية مساوشاف الطلر ا تفلي هن ظطريقة كدان وسانل سسينة لذ كرا 
(بعضها جهريء والبعض الآخر سرّي), وأساليب محددة للمراقبة» وطقوس محددة 
للانضمام إليها. ووْضعت آليات جديدة لتمييز الهُوية الجماعية للأعضاء من خلال تعديل 
المظهر الخارجىيء. سواء من خلال ارتداء رداء ملوّن يُعرف باسم «الخرقة», أى حلق 
الرأس» أو ارتداء أقراظة أو جعمل أكنياء مور مكنا فاق ياب الوساف هر الشخضية 
والرسمية للتنظيم الجماعي عوّضته مظاهرٌُ التعريف الشخصي وغير الرسميء التي كان 
يقوم بها أعضاءٌ طريقة معينة. وفي مظاهر تعريف ذاتي مشابهة: أدرج المريدون أنفسَهم 
وتستهيل القدة القن اكه دم شري وم رويحقى الأمواز: الموكموفة ىق كقلي الطيقانت 
وهل كه لك النيي حصب نفس أما الحدوك مع الطرزق الفبوقية اللخرق فلم محدديها 
الملوو' التخاريض “قدبيه» نل حتادكها إيخنا التمخوات"الخكلفة عماء :انال أى سيقي 
أو حكن قخاطن المكذرات: وازكيلت الملكات المتعمية مع فلل الرساية يطوق صوفية 
معيفة 15نكا أماكق إفاه أو الحتماء كزيديهاء واصمده إن الدن العرى تشمل مساكن 
خاصة بالصوفيات.” ويدأ الشيوخ في تعيين «خلفاء» (أيْ نواب) لهم لزيادة نشر 
طريقتهع الخاصة: ومع رأس: الال الزمري المتمذل ف السلظة» وراسن المال المادي المتمكّل 
في الممتلكات, بدأت أنظمة التوارّث في الظهور أيضًاء وفيها نافّسَ حق الميلاد الانتسابٌ 
كوسيلة مناسبة للإرث. 

منحّت هذه التطوّراتٌ الصوفيين آلياتٍ التناسشخ الأفقي والرأسي التي سمحت لهم 
بالتوسّع في مناطق جغرافية جديدة» وسمحث أيضًا بالاستمرار بعد وفاة شيوخ معيّنين معيّنين 
أما تكوينُ شبكات من النواب فقد مكّن الطرقّ الصوفية من الانتشار في مناطق جديدة, 
في حين سمح التعرّفٌ على وَرَثتها بالاستمرارية من جيلٍ إلى آخَّر. ومن الناحية النظرية 
د اكق الى ذاككا :مق الداخنة العملزة 'ت عدق اسلو القعلم القاقد عل العلفة يد 
الشيخ والمريد وقراءة ما يُعرّف بكتب آداب المريدين» قدرًا من التوحيد في الْمعتقدات التي 
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كان يعتنقها أعضاء الطريقة الواحدةء وكذلك الممارّساتٍ التي كانوا يُمارسونها؛ وذلك 
عير المسافة الفاصلة بين الأجيال والمناطق الجغرافية:«مرة آأخرئ» إن ما تشهدة: ف .هذا 
الصدد هو التطور المستمر لتقليدٍ يتّسم بالوعي الذاتي» كان فيه اتباعٌ الماضي والجماعة 
معيارًا أكثر أهميةٌ من الابتكار والفردية. وحتى عند السعي وراء التجرية التصوفية 
كان السعْيُ لها وفهُمُها يتمَّان داخلَ إطار ما فهم الصوفيون أنه يُمِت الممارسات والأطّر 
المفاشيمية الراضشكة مند رمن طويل: لم يعكق آي "من هذه التطؤرات تأقيًا :قوري 
ونظرًا لكونها نشأت في أزمنة مختلفة بين طرق مختلفة: فلا يُمكن تحديد تاريخ محدد 
لظهور أي منها. ونظرًا لكون الطرق الصوفية آلياتٍ للتقليد في الع فقد تطوّرت 
بالضرورة عبر الزمان؛ ومن َمَّ كان كل من ترسيخها وتوسّعها عمليةٌ متعدّدةٌ الأجيال 
بطبيعتهاء اعتمدت فيها الأجيال المختلفة بعضها على بعض في لعب أدوار مميّزة لكنها 
ضرورية» كمؤسّسين ومحافظين ووَرّثة وموزّعين. وسيكون من السهل اعتبار الرجال 
الذين سُمّيَت كبرى الطرق الصوفية على أسماتهم المؤسّسين الحقيقيّين لتلك الطرق؛ ومن 
تَمّ تأريخ ظهورها وفقًا لحياتهم الفعلية» وهؤلاء الرجال هم: أبى نجيب السَّهِروَّرْدي 
(المتوقٌّ عام 78١١)ء‏ وعبد القادر الجيلاني (المتوقّ عام .)١١77‏ وأحمد بن الرفاعي 
(التوق عام ©131): وأحمد يسوي (المثون نحو عام :)1١77‏ 7 الدين الكُبرى (المتوقّ 
عام ١7١3١)؛‏ ومُعين الدين الجشتي (المتوق عام 7؟١).:‏ وأيو الحسن الشاذلي (المتوق 
عام /5؟١)2‏ وجلال الدين الرومي (المتوق عام 101)ء وبي الدين نقشيند (المتوقٌّ 
عام .)١89‏ وفي حالة بعض هؤلاء الرجالء تمتلك أدلةٌ على وجود أنواع جديدة من 
الأنشطة التنظيمية؛ لكنّنا في العموم قوق ديكلا تقو تو يفن القكابة أو الوفط شير 
وتبعية في حياتهم ورثهما مُريدوهم؛ وفي أغلب الأحيان عائلاتهم» وحافظوا عليهما بعد 
وفاتهم.*” فهم ليسوا مجرّد مؤسّسين لطرق دام بعد ذلك وجودها المستمر عبر الزمان, 
بل من الأفضل رؤية هؤلاء «المؤسّسِينَ» باعتبارهم رجالا جمعوا المصادر - سواء الرعاة 
والُمتلكات أو التعاليم والجاذبية - التي يُمكن توارثها واستخدامها من قبّل خلفائهم 
اتاميس العرى الى سنيك تمل اهمانم با رلدلك أضيحوا امو سباة فقمه بدي لديل 
عندما حدّث الربط بينهم وبين ما تكوّن من إرثهم: وما بقي بعد وفاتهم على يد الأجيال 
اللاحقة التي رأى أفرادها أنهم أتباغ طريقة «الشيخ المؤسّس».”* 
على سبيل المثال: دَعُونا لقي نظرةً على إحدى أهم الطرق التي ظهرت في القرن 
الثاني عشر من التربة الخصبة في بغداد. هذه الطريقة هي الطريقة السُهروردية: التي 
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كيت عل الم أبن تنجيب السورويدق [اللقوق عام ١10‏ الذئ :يعد جد" الموفيين 
لمهمين العديدين: الذين نشثوا في بلدة سهرورد الإيراتية: الأمن المدهش عل نهو مباشر 
في هذا الشيخ هو شبهه بالشيخ الغزالي الذي رأيناه في الفصل الأول يستفيد من رعاية 
السلاجقة للمدارس؛ ليُروّج علنًا لنموذج ملتزم من الصوفية مكث بأريحية في إطار 
الأعرافٍ الفكرية والمؤسّسية لزمنه.*” وعلى الرغم من أن الحياة العامة لأبي نجيب كانت 
أكثر افلرارمن ححياة الوق ققد شحلمقضنا حهما كان ودذنق :فيه الفقة ف الذرقة 
النظامية الكبيرة في بغداد» ويعد أن فقد منصبّه بسبب خلاف سياسي استمرّ في تدريس 
ذزافكات الفقه والحديظ :فق مووشة أشمتها ته بالقرن عن "السعق اللسيؤق .حا ضده بي 
المدينة. كان أبى نجيب شخصية عامة مشهورة في زمنه (فقد كان واعظًا مشهورًا ورفيقًا 
للخلفاء أيضًا)ء وبالإضافة إلى كتاباته عن الحديث؛ فقد اشتّهر بسبب نسخته من نوعية 
كتب آداب المريدين الصوفية التي شهدنا تكوّنها في الفصل الأول؛ ففي كتابه الذي حمل 
عنوان «كتاب آداب المريدين» أظهرَتْ مقدمتّه لحياة الصوفيين اهتمامًا قليلا بالصوفية 
كمعتقدٍ ما ورائي وتجربة ضوفي وركّزت بدلا من ذلك على السلوك الخارجي أو الآداب 
المفترض أن يتّبعها المريدون.”” وبالنسبة إليه. كان جمع حلقة من المريدين في الأساس 
وسيلةٌ للتربية على أعراف السلوك الإسلامي التقليدية» وهذا لا يشير إلى تاريخ التصوف 
قدر ما يشير إلى تاريخ الآخلاق. وبينما سيعتبر المريدون امتأخرون' أبااحدين مو سن 
الطريقة السوزو ديفن ظلك «الطويعة كانت حقًا إلى حد كبير مشروع وَرَثته (لا سيما 
ايخ أخية أبن عفص يعس السهروزدي التو عام 4؟5)/ الذين امنتطاعوا الاستفادة من 
المصادر التي ترّكها لهم أبو نجيب في صورة حلقة من المؤيدين المؤثّرينَ وكتاب للآداب» 
وسعطة ذائدة الضيث بالنقوئ: ونوا الزراكة حسن السورووني لعو ون الشهرة الحاية 
من عمّهء فقد دخل مثله الأوساط السياسية» وأصبح كاتمّ أسرار مقرّيًا جدًّا من الخليفة 
الغوامي الخاضي الى حك م عام 016ز إلقام :19904 ورسولة السياسي الرسميء 
واستعان به في تنفيذ مشروعه الخاصة يتربية شباب يغداد الجامح في تنظيمات 0-1 
كانت تُشبه كثيرًا في طابعها الطرق الصوفية الناشئة نفسها.*” عندما وجد عمر نفسه 
محاطًا بحلقة كبيرة من الأتباع» ومدعومًا بالمعجّبين في البلاط الملكي؛ كتّب مثل عمه كتابًا 
عن آداب الْمريدين كانت فيه الواجباتُ والُعتقّدات الواجبة على المريدين مذكورةٌ بقدر أكبر 
بكرم المتصيل قافن يما كانت فلية انال 3 الكنات القدوية القن وضهها أبى سعيه 
والانكيارى طن كوف رشيف :حضوا وجكر يما" ” نوكا نا قفر ووز انون عليه أي) احدوت بخق 
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كن وضع الأسيق القتعتمئة والفاضمية لوقه الشوووزنية من خلال كاسن 0 
من المساكنء والدفاع عن الصوفيين بصفتهم الوَرّثة الشرعيين الوحيدين للنبي محمد." 
بالرغم من ذلكء كان التأسيس في بدايته فحسبء واحتاج إلى الجيل التالي من الأتباع, 
نينا كحوب الناية برقش (للحوق ظاء 101/4)» ونهاء الدين ذكزيا (الكتوق عاء 181)؛ 
لنشر الطريقة شرقًا إلى إيران وشمال الهند. '* وسيّلعب كل جيل من الأجيال المتعاقبة دورًا 
في ترسيخ المصادر الرمزية والمادية للطريقة والمساهمة فيهاء فيكبرون جاذبية مؤسّسهاء 
ويَحشُدون الرعاة من أجل تأسيس مساكن جديدة. 

عندما أدّى استيلاء المغول على بغداد عام /0؟١‏ إلى إنهاء نظام الخلافة الإسلامية 
بعد ستة قرون من ترسيخهء كانت شبكة المريدين المنتسبين لطريقة السهروردي تنتشر 
بالفعل انتشارًا واسعًاء وعلى الرغم من أن عُمّر السهروردي لم يُشر بنفسه إلى خلفاته 
بلقب «خليفة»» فإنه في طريقته وغيرها من الطرّق المشابهة» وفي غضون بضعة أجيال. 
سوف يُطلق نوّاب وَرَثته على أنفسهم هذا اللقب بالتأكيد.** وعلى الرغم من أنه لم يَعْد 
يوجد خليفة واحد في بغدادء فقد أصبح يوجد الآن الكثير من هؤلاء الخلفاء في عدد متزايد 
من المدن» من المغرب إلى الهندء وانتسابٌ هؤلاء إلى «سلسلة» طرُقهم قَدَّمَهِم في صورة 
ناقلين عاد يرتبطون مباشّرة 2 محمدء وقد كانت سلطتهم تظهّر من خلال ارتداء 
أردية مميّزة.** وعلى الرغم من أن سياق «المؤسّس» كان مكوّنَا مهما لأي طريقة؛ فإن 
سياقات أجيال الوَرّثة القليلة الأولى» التى أعادت إنتاجٌ تراث المؤسّس وشكَلّته بفاعلية, 
كافك رول كم أككن اممية شار إل النشيل الذس م حلذله ظهرت الطرق' المشفره 
في عدة مناطقء والممتدة لعدة أجيال مثل الطريقة السهروردية نتيجةٌ للتفاعل التنظيمي 
والمفاهيمي بين أزمنة وأمكنة مختلفة؛ على سبيل المثال: عند اسن أحدٍ مريدي 8 
السهرورديء الذي يُدعَى بهاء الدين زكرياء الطريقةً التي يَنتمي إليها في مدينة ملتان 
البعيدة» الواقعة في كان البقم جلك مع ثقافة يقد اندالتي كانت أكثر قوةً. على الرغم 
من لقن المسافة الخفوافية الشاسحة. ومو خلذل أدوات طويفتة: حلت مق أيضا النات 
الالتحاق والتربية من أجل إعادة إنتاج بركة وسلوكِ أشهر الأولياء في سلسلة الطريقة. 

إن النظر للطرق الصوفية باعتبارها نتاج عمل فردٍ عبقري» وليس نتاج عملية 
جماعية» لا يُقلل منهاء بل هو إشارة إلى الطبيعة الجماعية للاستثمارات العاطفية 
والعمّليَّة التي سمحت للطرّق بالعمل بكفاءة شديدة في نشر الصوفية في مناطق جديدة. 
والسبب في ذلك يَرجع إلى أنَّ عمليات الالتحاق والطقوس والتعاليم - التي يدخل من 
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خلالها أيّ مريد جديد إلى طريقة ويتماهى معها - كانت بطبيعتها قابلةٌ للنقل وإعادة 
الإنتاج» ممًّا سمح لخلفاء الطرق بالانتقال إلى مناطق جديدة» وتأسيس ما يُمكن أن 
نسميه «فروكًا» جديدة للطرق. في بعض الحالات» عندما كانت توجد أنماطٌ اتصال 
كنتظلمة :[متلكت :فلك الشيقات 'قدرااهة الماش التتظيمي: اللمؤس خاضة عي :طرق 
التجارة والحجٌء أو داخل المناطق الجغرافية أو السياسية المحدّدة بدقة. إلا أنّهِ في معظم 
الحالات كان مؤسّسو ووَرَّثة تلك الفروع هم شيوخ أنفسهم؛ وكانت الطريقة بالنسبة 
إليهم مصدرًا لإعادة إنتاج أنفسهم أكثر مما كانت تَسِلِسَلَ قيادة تنظيمية يَخضعون لها. 
مرة أخرىء يلزم أن نتذكّر أنه في هذه الفترة قدّمت الطرق آليةٌ ثقافية مفاهيمية بالقدر 
نفسه الذي قدّمت به هيكلًا تنظيميًا ملموسًا. ومن خلال وسائل مشابهة خاصة بتوافق 
الأجيال المتعدّدة» ظهرت الطريقة القادرية المسمّاة نسبةٌ إلى واعظ عام صوفي يُدعَى 
«عبد القادر الجيلاني» (المتوقٌّ عام .)1١177‏ والذي كان من بغداد, التي كانت متخيّلة 
قدرّ ما كانت حقيقية» وانتشّرت بعد قرن من نهاية الخلافة إلى سوريا ومصر واليمنء ثم 
انتشّرت في القرون اللاحقة في الهند وجنوب شرق آسيا وأفريقيا. 5 

نظرًا لأن «السلسلة» التي كان يَنتسب إليها المريد الجديد عند التحاقه بالطريقة 
كان يُعتقّد أنها تُكوّن قناةً ما ورائية تنقل بركة النبي محمدء سواء في أدغال الهند أى في 
سهوب تركستان؛ فقد قدَّمت الطرق وسيلةً للمُريدين كي يَعتبروا أنفسهم - على نحي 
ذي مغرّى - مُرتبطين بتعاليم وبركة نبي عاش منذ قرون بين أشخاص غرباء أقاموا 
على بُعْد آلاف من الأميال. وحتى في المناطق القريبة من المدن المقدّسة في شبه الجزيرة 
العربية مثل مصر وسورياء جعلت الأمية الجماعية تحصيل المعرفة الدينية منشودًا من 
خلال الأشخاص وليس من الكتبء وقدّمت الطرق الآلياتِ التي من خلالها يستطيع 
الناس أن يُقرّروا أي المسلمين هم الوَّرّثة الشرعيين للنبي محمد. وإذا كانت النظرية 
القاظة يطيؤن الطوق الصلوفية رذًا عن نزكياء تقول للخلافة عام ١7١57‏ ثولي أهميةٌ كبيرة 
لما كان بالفعل موْسّسةٌ خلافة غير فعّالة منذ زمن» وبالنسبة إلى معظم المسلمين بعيدة 
للغاية» فإنه في ظلّ غياب مؤسسة تُضاهي الكنيسة في المسيحية منحّت الطرّق الصوفية 
المسلمين العاديين المنضمّين لها كلا من الإطار المفاهيمي والإطار المؤسّسِيء اللذّين من 
خلالهما ربطوا أنفسهم بمجتمع اوفقي العاف تووتفايد الأسلاف المباركين الماضي. ”4 
ومن خلال تجسيد جاذبية وتعاليم النبي محمد في الوجود المادي لشيخ حي يُمكن للمرء 
التحدّث معه ومصافّحة يده عند التعمّد بالالتحاق بطريقة ماء ومن خلال توفير أضرحة 
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القياضة كافك اقرب 132 نو مق تكن ملي الطدقالصوفية المخلية دن إلكاء 
المسافة الزمنية والمكانية والثقافية التي فصت مُسلمي فترة القرون الوسطى عن زمن 
النبي محمد وموطنه البعيدّين. إن ما كانت تنقّله الطرق في نهاية المطاف هو الإسلام 
نفسه. وهي عملية تُصبح أكثر وضوحًا عندما نضع في اعتبارنا أنَّ أولى مُتطلباتها كانت 
في الغالب هي الالتزام بانُعتقّدات واُمارسات الرسمية للإيمان. 

من العناصر المذهلة في عملية نقل التقليد هذه الأسلوبٌ الذي من خلاله نشرت 
الطرق المُعتقّدات والممارسات التى نشّأت في الأصل في «مراكز الإنتاج» الصوفية الْمبكّرة 
3 العراق: وكخراساة وأعاننت ‏ إنتاجها في أماكن بعيدة مثل الهند وأفريقيا وتركستان 
وأرخبيل الملايو. لم تكن هذه العملية سريعةٌ على الإطلاق (إنها في الواقع مُستمرة حتى 
يومنا الحاضر)ء ولم تكن كذلك عملية موحّدة. ولكي نأخذ فكرةً عن طريقة عملهاء 
دعونا ذُلقي نظرةً علد مخل انتشار التريفة العقية ل الهند. كرك موه الطريفة 
المسمّاة على اسم بلدة جشت الخراسانية (الموجودة في أفغانستا ن حاليًا)ء التي نشأت فيها 
على نحو فعّال ٠‏ 5005 الذي تركه مُعين الدين الجشتي (المتوقّى عام 13777) الذي 
هاجر في أعقاب غزوات الغوريّين في تسعينيات القرن الثاني عشر إلى أجمير في منطقة 
راجستان الواقعة غرب الهند.” وفي غضون قرن بعد وفاة مُعين الدين نَم وَرَكْته في 
الأجيال القليلة التالية طريقتّه على نطاق جغرافي هائلء مُتَبِعين توسّعَ سلاطين دلهي 
ليكونوا فروكًا من طريقتهم في أماكن بعيدة؛ مثل: راجستان والبنجاب ودلهي والبنغال 
وهضبة الدكن.”* هذا النسّق من التوسّع الحدودي جعل الجشتيّين يتمركزون ليس فقط 
في المناطق التجارية والإدارية في المدن الهندية» ولكن أيضًا - بعد حصولهم على منّح 
على هيئة أراضي زراعية - في البيئة الزراعية المتزايدة في الغابات التي أزيلت.** وكان 
تأخير الجشتيّين في هذه البيئات المتنوعة متنوّكًا بالتبعية؛ فبين غير المسلمين من السكان 
القبليّين وساكنى الغابات في المناطق الزراعية» أثار تقديم الجشتيّين للمؤسّسات الإسلامية 
ح كوزعيق حزية ,تعض بيه القرافة فى (الأراهي ‏ الملوكة لهم والكجارة 3ق :موالك 
شيوخهم - عمليةٌ تحوّل إلى الإسلام؛ من خلال التكيّف الثقافي التدريجي للمزارعين مع 
الأعراف الإسلامية في المأكل والمليّس والقانون والتسمية وكذلك العبادة.”* وعلى النقيض 
من ذلكء في أوساط النخب من التجّار والإداريين المسلمين في المدن» قدَّمّ لهم الجشتيون 
الإرشاد الأخلاقى باعتبارهم علماء في القرآن والحديثء علاوة على ذلك: وكما سنرى في 
الفسم القادية فقد شجعوا الشعراء والبيروقراطيين في سلطنة دلهي على كتابة تعاليمهم 
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شكل ؟7-؟: بناء الطرق الصوفية: صورة تعيّدية لعبد القادر الجيلاني (المتوقّ عام 1177) 
(الصورة من مجموعة صور المؤلف). 


وتحويل المفاهيم الإسلامية إلى مضظلحات مفهومة محليًا.”” وقن خلدت أضرحة الشيوخغ 
الحففيية الرلجليك :القن كانه سشيصةٌ امشعراديتها من الكاتقاواك الخاضة بها وحرته 
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المادي عبر الزمن» وجعلتهم قبلة للزيارة. وبوضع تلك الأضرحة لأساس أشكال تعيّدية 
جديدة من الإسلام؛ فإنها جعلت الصوفيين في بعض النواحي أكثر أهميةٌ في موتهم عنهم 
في حياتهم. ومع هوؤو الكميال ككزكى هذه المعارباك القحد يه لمن فقط اكول أضرحة 
الصوفيين الجشتيّين» بل أيضًا حول أضرحة الكثير من الطرق الأخرى في الهند. وأسفَر 
ذلك عن تكوين نسخة محلية مميّزة من الإسلام كانت مَدينةَ في وجودها إلى الطرق التي 
جنكة”الفبونيين بح مز لذن التمفاظظ بعل الأخريهة ب وإقامة اواك وتسليه ين الأرلياء 
- وجودًا دائمًا في المشهد الاجتماعيء حتى بعد موتهم. ولقد أَثَّرتَ الطريقة الجشتية 
في البيئة الهندية وتأذَّرت بها أيضّاء وقدّمت طريقتها باعتبارها نوعًا مميرًا من الصوفية 
جعلثه السماث التي تميّزه مختلفًا عن الطرق الأخرى التي دخلت الهند. وفي هذا الإطارء 
استخدموا الموسيقىء وكرهوا تكوين علاقات مع السلطةء وأظهّروا انفتاحًا في التعامّل 
مع الهندوس, مما جعل طريقتهم حزانة لمسكن السلمية ف اليد فين حذامة لمن 
الآخر:! ” وعلى الرغم من أن الطريقة الجشتية في القرن الثاني عشر كانت تتكوّن مما لا 
يزيد عن تجمّع من الرجال في قرية ج جشت الجبلية نفسهاء مجحل نوها ين اجوال 
خلفائها المهاجرين تمكّنت في منتصف القرن الخامس عشر من إنشاء مراكز لها تقريبًا 
في كل المدن والبلدات الصغيرة الموجودة في شبه القارة الهندية. 

تبدىو صورتنا عن الطريقة الصوفية مختلفة كثيرًا إذا التفتنا إلى حالة الطريقة 
الخواجكانية النقشبندية في آسيا الوسطى.*” وبينما ظهّرت الطريقة الجشتية في الهند 
في فترة توسّع الحكم الإسلاميء فإِنَّ شيوخ الخواجكانية (الذين سيِدمّجٍ تقليدهم لاحقًا 
في الطريقة النقشبندية الأكثر شهرة) ظهروا على النقيض من ذلك بعد وفاة الشخص 
«المؤسّس» للطريقة؛ عبد الخالق الغجدواني (المتوقى عام ١٠؟١).‏ في القرن الذي شهد 
حكم المغول الوثنيّين لآسيا الصغرى في الفترة ما بين عشرينيات القرن الثالث عشر 
وأوائل القرن الرابع عشر. وفي حين كان الجشتيون يؤسّسون مساكنّ رسميةٌ بارزة 
اجتماعيًا مدعومة من النخب المسلمة في البلدات الهندية؛ فإنه نظرًا لعمل الأعضاء الأوائل 
في الطريقة الخواجكانية في منطقة يحكمها غيرٌ مسلمين, فقد كانوا يضمّون على الأرجح 
«الفقراك المهذين» الذيق خركوا تعل مقت هاب الكروات والقاضي: الغليا واتباع معارسة 
«الخّلوة في الظاهر»؛ أي اعتزال الناس إلى حدَّ كبير.*” سعت الخواجكانية إلى زيادة 
أناعها من كلال النش الشدين لتحمافات الضوفية اللخرى فقدمثت متافسنها ف صورة 
المنحلّين أخلاقياه وقالت إِنَّ امتلاك الخانقاوات يُعنَّ دليلًا على الاهتمام بالأمور المادية.54 


11. 


الصوفية 


ويطبيعة الحالء يجب أن ندرك أن ادعاءات الخواجكانية النقشبندية على منافسيها كانت 
استخدامات استراتيجية خطابية وليست أوصافًا حقيقية موضوعية: وقد بِدَّل المؤرّخون 
محاولاتِ مُضنية لوضع تسلسل للأحداث من المصادر الْمشكّك فيها على نحو مُتبادّلء 
الخاصة بهذه الفترة. على الرغم من ذلكء يبدى في العموم أنه مع فى اروف عند 
تحؤل المغول إلى الإسلام. ووسط ازدهار وانهيار سلسلة مُضطربة من الدول الإسلامية 
القبليةء ظهرت طريقة أكثر تنظيمًا وتفاعلًا اجتماعيًا استحوذت تدريجيًا على أتباع 
الخواجكانية ومكانتهاء واحتوتها بطريقة مُمائلة لتلك التي احتوى بها الصوفيون في 
بابق الككاميج تق خراسان :7" -وشفت قيادة «الوشن: العافي» اللطريقة يهاة لدي 
تفشيتة (التوق عام 4)1185 وتصدمة خاصة تحت فيادة وركته :قي الأخيال القليلة القالنة: 
غّرت الطريقة الخواجكانية النقشبندية الجديدة هذه موقفها العقائدي جذريًاء وأصبحّت 
تسعى حثينًا إلى تكوين علاقاتٍ مع القادة السياسيين» وتشجّع على اكتساب الثروة, 
وأصبحث ترى هذا الأمر علامةٌ على فضل الله على أولياته.؟” ومن خلال مجموعات علاقات 
مع حكام آسيا الوسطى الضعفاءء الذين كانت تقاليدهم وشرعيتهم في ذلك الوقت أقلّ 
عمقًا من تقاليد وشرعية شيوخ الطريقة الخواجكانية النقشبندية الموجودة منذ أمد 
طويلة وَضَل فرغ الطريقة الذي يقؤدة عُبَيدَ الل لحان (اللتوق عام :45 )١‏ إلى مكائة 
هائلة؛ حيث أصبح أكبر مالك للأراضي في آسيا الوسطى. وفي إجراء عملي لصناعة التقليد 
خضّع ضريح «المؤسس الثاني» بهاء الدين نقشبند للتجديد في هذه الأثناء.”” وفي الوقت 
نفس حافظات الطزيقة عل «أسلؤيها» الميزة:إذ اعتمديت عل كمن كبير: طل الشزيعة 
وانتقدت الاستخدامٌ الديني للموسيقى؛ وروّجت الأشكالَ الخاصة نها من الذّكُر السرّي. 
كانت الجشتية والنقشبندية الخواجكانية طريقتَين صوفيتين مختلفتين؛ وقد تبّنتا 
نتيجةٌ لذلك مناهجٌ مختلفة جدًّا في التعامل مع المسائل الأساسية المتمثلة في الثروة والتنظيم 
والممارسة والمعتقّد. فتجدَّبت الأولى الحكّام. وسعت إلى الله من خلال الموسيقىء وتقبّلت 
المقدؤس::ق نحن كنت الأخرى بعلافات مع الها رأذانت الوسنيقي: وحثت .بانتظام 
على الجهاد ضد الكفار. وفي الوقت نفسهء. فقد اشتركت هاتان الطريقتان في النسيج 
التنظيمي والمفاهيمي الأساسيء المتمثّل في وجودٍ سلسلة ذات جاذبية كبيرة مُنحدرة من 
النبى متحند. زق كلتا الحالقن: كانت تيتقدم عله السلميلة لتكوين رايظة "من والمريدين 
المتّبعين لشيخ»؛ من خلال طقوس الالتحاق؛ والبيعة للممئّل الحي للنبي محمدء والأولياء 
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الذين كذفقك يزكفيعم عدو مكات السنذؤات وآلاف الأميال من خلال السلاسل الخاطة يهم 
لتصل إلى مريديهم» سواء في الهند أو في آسيا الوسطى. 

فيما بين القرنين الثاني عشر والخامس عشرء اخترقّت الطرّق الصوفية مجتمعات 
بعيدة؛ مثل إسبانيا وموريتانيا في الغربء والبنغال وتركستان في الشرق؛ مع تركّزها 
الشديد في المناطق الوسطى التجارية الثرية في مصر وسوريا.*” وفي المناطق الكثيرة التي 
ازدمّرت فيها تلك الطرق؛ قادتها الظروف المحلية إلى تبني طرق وأساليب متنوعة؛ مثل 
طرق وأساليب الخواجكانية النقشبندية والجشتية. إلا أنَّ كل طريقة تشاركت في السمات 
الأساسية نفسها التي وصفناهاء المتمذّلة في آليات التناسخ والتوحيد التي مكّنتها من 
الاستمران والتوستع» مع الحفاظ عل الأتساق.ذي المعنى الذي تعتز نيه باعتبازها تقليدًا 
خَاضًا يهاء:وعن الرعة عن التكقوف الشديد لخازيغ كل :طريقة فين الممكن الغول إنه فى 
الفترة ما بين القرن الثاني عشر والخامس عشر أدَّت عملية تكوين الطرق المتعدّدة الأجيال 
إل شنتق بغاهتهق التتفليم الكبن والاكد و مركريه يطول لقو الخاسن مدر يفوق ما كان 
مَوْجودًا فق القرون الأريعة البايقة عليه قالفضل التالي».سوت تعاود الالثفات إلى الطرق 
الصوفية؛ لنرى كيف استجابت للتطور المتمثّل في المجتمعات الأكثر تنظيمًا ومركزية في 
ظلّ إمبراطوريات فترة أواكل العصر الحديث التى غَرَّتَ معظم العالّم الإسلامي بعد القرن 
الفنادسن عشي أما الآنه قلا ين أن كتفت إلى قاف أكبر عملية ميرت فتزة الحخضون الوسطن 
بعد تنظيم الطرقء وهي عملية تبجيل الشيوخ الصوفيين باعتبارهم أولياء. 


(6) تقديس الأولياء 


كان شائعًا في السابق أن يُناقش المؤرّخون تطور الفكر الصوفيء والطرق والمساكن 
الصوفية التي ما من كدايا دون الإشارة إلى تحول الصوفيين البارزين إلى أولياء. في 
الواقع» كانت هذه العملية تعتير في وقتٍ ما عمليةٌ منفصلة تمامًا تنتمي لفترة تدهور 
لاحقة, تحؤل فيها «التصوف» إلى «دجل» 5 "لك تتفحة ة لأبحاث جديدة رت على مدار 
العقود القليلة المنصرمة. فإنه من الواضح أن القول بالتدهور لا يُناسب الحقائق كما 
تظهر حاليًا. فكما رأينا في الفصل الأول» ومن حيث النسيج العقائدي للفكر الصوفيء 
كانت فكرة كون صوفيين بعينهم «أولياء» لله دوهي علاقة مُقدَّرة سلقًا على الأرجح» 
وتمنح بالتأكيد معرفة وقدرات خاصة - مثارَ جدل منذ الفترة المبكّرة» وفي بعض الأحيان 
كان يحتدم الجدل القائل بوجود خطر كبير بالفعل في اكتساب هذه اكانة في هذه الفترة 
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البكّرة."” وقد كتبث شخصية مثل الجنيد البغدادي الذي يتَّسم بالصحو والُحافظة عن 
نظرية الولاية» وسيكون من الأفضل ملاحظة أنَّ الجنيد» من بين كل الصوفيين الأوائل» 
كان الشخصية الأكثر دممًا في سلاسل الأسلاف التى تكوّنت لاحقًا على يد الطرق: !8 
أما من ناحية النسيج المؤسّسِي للطرق» فقد كانت فكرة الولي محوريةٌ للطرق باعتبارها 
كيانات مفاهيمية ومادية؛ من خلال تبجيل الشيوخ السابقين لسلاسلهاء وتشييد الأضرحة 
في وسط المساكن الصوفية. 

على الرغم من أن نظرية الولاية كانت موجودة منذ زمن بعيدء فما أضحى جديدًا 
بحلول القرن الثاني عشر هو عملية تقديس متعدّدة الطبقات لم تتضمّن فحسب نموذجًا 
نظركا للرلية يل تشتكفة أدضا مجموعة آدوات أكذن اكمالا كتلس وايكاء اللصريحة 
وكخاءة الشيز الذاكية "ؤزيازة اخترعديم : فما :عاتت 3 السابقفكزة بين أوساظ:المقنئ 
تحوّلت إلى أماكن وقصص وأفعال بين أوساط العوام؛ وهذه العملية هي ما نُطلق عليها 
«التقديس».** ونظرًا لوجود الكثير من مؤسّسات القدَّيسين المسيحيين في الغرب الإسلامي: 
واعتبار المسلمين لها أماكن للزيارة منذ فترة مبكّرة» فمن الممكن أن يكون لهذه الممارسات 
التقديسية وجودٌ في الإسلام منذ فترة مبكّرة جِدًا 3 ؟ وأوضحت الأبحاث الجديدة التي 
تناولت التاريخ المبكّر للإسلام أن تبجيل الأضرحة وآثار اموت والانتداصن الصالحين 
له تاريخ طويل لدى المسلمين أكثر مما كان مُتخيّلَا في السابق.”" إلا أنه حتى في حالة 
وجود تلك الممارسات القديمة» التي مخ خلذليا أرن المسلموج تيل الأقبرحة وذكرف 
القدّيسين المسيحيين ومؤْسّسي المجتمع الإسلامي, فما يُهِمّنا - فيما يخص أهدافنا - هو 
الطرئقة ال ادف من كلذليا هذه الماوسات يدانه .من القوق الكافن هكين متجلقة 
على نحو متزايد بالصوفيين. وعند محاولة فهم كيفية حدوث ذلك, نجد أنفسنا مرة أخرى 
في مؤاشهة دؤن الطرق الصوفية كآلياق التناسخ؛ فنظوًا لكونها سلاسل نسب وَمؤسّسَات 
لجمع المالء فقد كانت قادرة على إعادة إنتاج شيوخ حِدّد في كل جيل» وإمدادهم بساحات 
عامة يُدفنون فيها عند وفاتهم. كان يوجد بطبيعة الحال مجموعات عديدة من المقوّمات 
في هذه العملية» وتضمّنت إحدى هذه المجموعات المقومات المفاهيميةً التى من خلالها كان 
ينتسب أحد الصوفيين إلى «سلسلة» روحانية» ويُعتر أحد أولياء الله؛ كاف مرتبة الولاية 
حدق إما من خلال الإنجازات الشخصية (الوعظ؛ والصلاة» والكتابة) وإما ببساطة 
بالؤراثة من خلال الانتساب لأسر تضم قادة الطرق.. وضمّت مجموعة مقومات آخرئ 
نشرّ شائعات متعلّقة بامعجزات التي كانت كثيرًا ما تمنح الدعم الرسميء من خلال كتابة 
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السّيّر التي كان يُنَقَل سَسردها إلى الوسط الشفهي من خلال عمل المرشدين المحترفين» الذين 
كانوا يَصطحبون الزائرين لزيارة عددٍ مُتزايد من الأضرحة.”* هناك مجموعة مقوّمات 
ثالثة تضمَّنت تكوين طقوس تمكَّن من خلالها الزائرون من الحصول على «البركة» التي 
يحتايها الوىء لله الظفوس. الح "قن دافن حالعقما | عل مدق :دمج تشريع معان فى 
شبكاتٍ زيارة أوسع نطاقا - طابعًا محليًا أو عبر إقليمي. وتضمّنت مجموعة مقوّمات 
أخيرة الآلنات اثالية الع من خلازها خونم الخال الحاسيين الأصرجة القى كافك هرك نقاءا 
التبجيل: والثي .بلول القرن الخامس عشت بدأت 'تنافس الأضترحة المشيّدة للمستولين 
السياسيين والحكان: 

نظرًا لامتلاك الطرّق الصوفية قدرًا وافرًا من المقومات الضرورية المتمثلة في الجاذبية 
وإحياء الذكرى ورأس المال؛ فقد كانت موؤْسّسات بالغة الفاعلية في صناعة الأولياء؛ فيعدَ 
الدليل المفصّل المبكّر الذي عرضناه على تجمّع تلك المقومات لدى أشخاص مثل أبي سعيد 
في خراسان القرن الحادي عشرء نجد أنه بعد توسّع الطرق» على مدار بضع مثات من 
السنين التالية» أُعِيد إنتاج النمط نفسه ليَصل إلى مرحلة أدَّى فيها تقديسٌ الأولياء إلى 
تخصيص ضواح بأكملها لدفنهم فيها - مثل القرافة في مصرء وشاه زنده في آسيا 
الوسطىء وخلد أباد في جنوب الهند - حيث تناقّسٌ الأثرياء على بناء أضرحتهم بالقرب 
من أضرحة الأولياء.** وعلى الرغم من أنه في إسلام العصور الوسطى لم يكن كل ولي نال 
التبجيل صوفيًا مثلما لم يكن كل صوفي وليه فقد أصبحت أفكارٌ ومؤسسات الصوفية 
متداخلةٌ على نحى معقد مع الممارسات المتعلّقة بالأولياء التي أصبحت تلعب دورًا محوريًا 
ق الحم الؤمق القادى نوكم تو الكال هم كوين الطررق الصوفية» :فقن كا نك غملية 
التبجيل هذه مشروكًا متعدَّدَ الأجيال بطبيعة الحال؛» فاكتسبيت الأضرحة المكانةٌ ورأس 
المال على نحو مُتزايد مع مرور القرون.”* وعلى الرغم من فشل الكثير من عمليات تبجيل 
الأترحة الأخرى أيضاء فإن اللعتن الأكوز حدوقدة ليذه العملة التعرؤة الكسيان هو ان 
الأضرحة القديمة كانت تميل لأن تكون أكثرٌ شهرة وثراءً من الأضرحة الأحدث. بعبارة 
أخرى: إن كثيرًا من الأضرحة التى ظهرت في فترة العصور الوسطى التى نتناولها سيطّر 
عل الأفعريطة الكحيك ف محاطق دموز ها :مدن كلك القترة !ريطي يوجن الا ل 0 

وعلى الرغم من أن الهيكل التنظيمي والمفاهيميّ للطرق لعبّ دورًا محوريًا في انتشار 
تبجيل الأولياء الصوفيّينء فإنهما لم يكونا عامي التمكين الأساسيين الوحيدّين؛ فقد حظي 
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تقوم على الهرمية البشرية المحدّدة إلهيّاه وتكوينُ التحالّفات السياسية التي منّحت كبارَ 
الصوفيين المالَ من خلال علاقات الرعاية. أشهر المتحدّثين عن هذا الإعلاء لشأن أولياء الله 
كان الصوفي الأندلسي الكبير ابن عربي (المتوق عام ٠4؟1١).‏ الذي نُشرت كتاباته المطولة 
ونشّر مريدوه المتنوّعون أفكاره عبر شبه الجزيرة العربية» وسورياء والأناضولء وإيران؛ 
والهند. وجنوب شرق آسيا. وفيما يتعلّق بأهدافنا الحالية» فإن أهمية ابن عربي تَكمن 
في ترويج أفكار تقول إِنَّ الولاية في نهاية المطاف أهمّ من النبوة» وإن الكون يقوم على 
هرمية من الأولياءء وإنه يدين بسبب وجوده ووجوده المستمر إلى وجود «قطب» يُسمى 
«الإنسان الكامل».”” لم يكن ابن عربي على الإطلاق الشخص الوحيد الذي روَّجٍ مثل 
هذه الأفكارء وعلى مدار القرن التالي رُوّجت أفكاره عن الولاية والإنسان الكامل؛ وفصّلت 
على يد الكثير من الصوفيين الآخَّرِينَء لا سيما محمد وفا (المتوىّ عام 11؟1) في مصر, 
وعبد الكريم الجيلي (المتوق عام ١5١8‏ أو )١558‏ في العراق. وسرعان ما أصبح في كل 
بقعة في العالم الإسلامي من ادّعى أنه القطب الكوني الحي الذي يحفظ الكون؛ وبعضهم 
حظي باعتراف الناس بأنهم كذلكء بينما لم يحظ بهذا البعض الآخر. أما الذين عُدُوا 
أقطابًا في حياتهم من قبّل جهاتٍ متمتّعة بالنفون فقد صارت أضرحتّهم في أغلب الأحيان 
مزارات يعد وفاتهم. 

إلى جانب عملية زيادة تفصيل المعتقد هذه, كانت توجد وتيرة مُتزايدة من التحالفات 
بين الصوفيّين وأعضاء النخبة الحاكمةء وهم الأشخاص الذين يمتلكون الموارد المالية 
اللازمة لتوصيل أحد مدَّعى الولاية إلى المكانة والشهرة العريضة اللتين يتطلبهما التقديس. 
مخ ,نوات ككارة كات هذا الأمن امتتموازية المارسة وعاية الصتوفون العلماه طخ طريق 
المدارسء ورعاية الصوفيّين أصحاب الجاذبية عن طريق الخانقاوات التي انتهجها 
السلخحفة: وهدما شكل اقول الإسلخر اكوا فق لدفينرات القرق الراعة عشي أدركنا 
أيضا الفواقك الحتملة للك الرعاية. ©" توق القزتين الزابع عق والخامس عر شِيّد فى 
المناطق الشرقية من العالم الإسلاميء في إيران وآسيا الوسطى تحت حكم المغول وخلفائهم 
القبليّين بعض من أكبر الأضرحة الصوفية المزينة بالزخارف وأكثرها إثارةً للدهشة على 
الإطلاق» والتي كانت في بعض الأحيان مؤسسات الإقامة الوحيدة التي تتعامل معها 
الجها عاك الكذولة: 7 وود متم أشرحة الشيح معت دون كرا (المتوق ضام 1759 
والمعروف أيضًا باسم بيربكران) - الذي اكتمل تشييدُه نحو عام 2١3١7‏ ويقّع على بُعد 
عشرين ميلا تقريبًا من مدينة أصفهان الإيرانية - واحدًا من أجمل المباني الباقية التي 
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شوك فق إظان وغاية الغول للصوفيين.” عذذها أصيكث تلك العلاقات. مع الجفاعات 
الحاكمة أكثر شيوكًاء وأصبحّت مزاعم الصوفية بالعلى الكوني أكثر مبالَغةٌ بدأت أضرحة 
الأولياء الصوفيين تٌقتبس طراز المقابر الملكية, بل في بعض الحالات بدأ الحكّام يتركون 
مقابرٌ أسلافهم كي يُدفَنوا بالقرب من الأولياء.*” وبعد أن كان الصوفيون جماعةٌ من 
جماعاف مسلمة كخيرة رمم القرادة الدينية قل القرق الحازى عشي أصيضا قينا بيه 
القرن الثاني عشر والخامس عشر المتحدّثين باسم الله على الأرضء وفي الوقت نفسه بطانة 
الملوك. 


شكل ”-": من البداوة إلى الإسلام: ضريح برعاية مغولية للشيخ محمد بن بكران (المتوقّ 
عام )١١١*‏ (تصوير: نايل جرين). 


لا داعيّ لرؤية هذا التطور من منظور الندم أو التدهور؛ فتحوّل الصوفيين إلى أولياء 
يبدو منطقيًا جدًا عندما ينظر إليه المؤرّخ - إن لم يكن بالضرورة عالم الدين - في ضوء 
السياق الاجتماعي الذي حدث فيه. ويُصبح هذا الأمر أكثر وضوحًا عندما ننظر إلى أنواع 
المعتقدات والأفعال والعواطف التي جعلها تقديس الصوفيين مُمكنة» ليس فقط بالنسبة 
إلى النخب الحاكمة» بل أيضًا إلى الأشخاص العاديين في وقتهم. دعونا نتطرّق لعواقب هذه 
الولاية بالترتيب؛ أولًا من خلال رؤية كيف تأذَّرت حياة النخب ثم حياة العوام بعلاقتهم 
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مع الصوفيين كأولياء. كما رأينا في السابق» فمنذ عهد السلاجقة فصاعدًاء دخل الصوفيون 
في علاقاتٍ رعاية مع حكّام زمانهم: اكتسبوا من خلالها الموارد المادية اللازمة لتشييد 
مؤسّسات مادية يعيشون فيها ويتربون. إلا أنه من امهم فَهُم جانبّي تلك العلاقات. وكي 
نرى ما حصل عليه السلاطين والنخب الأخرى في مقابل رعايتهم للصوفيين» يجب أن 
نلتفت إلى النوع الخاص من الموارد الذي اع أن كبار الصوفيين يمتلكونه في حياتهم 
ومماتهم. ونظرًا لأن دور الصوفيين لم يقتصر على كونهم أدوات لإعطاء الشرعية الدينية 
للحكام من خلال العمل العام في مدارسهم أو قبول الهدايا في خانقاواتهم» فقد كان 
عل القدن نفنسة مق الأهمية العتقد المتمان ف أن الصوفيين البارزين بصفتهم أولياء الله 
يَمتلكون قوةٌ غامضة فعّالة على نحى هائل تُسمَّى «البركة», والتي يُستطيعون توجيهها 
لآق اداه :وخا ووتس من فلا ل فورديم عل كع الكراماتع: 

إذَا كانت العلاقة بين الولي والسلطان علاقةٌ أخذ وعطاءء لكنها مُبادَلة لوارد غير 
متشايهة مُتمثّلة في الأموال والأراضي في مقابل المعجزات والبركة. وبدايةٌ من القرن الثا 
عشر فصاعدًاء بدأنا نسمع في كل أرجاء العالم الإسلامي تقريبًا عن الكثير والكخر من 
القصصء التي نرى فيها استخدام الأولياء الصوفيين وكيم عرسا للف كل فيا قر 
اعتباره من الناحية العلمانية أمورًا سياسية؛ فقد شفوا الملوك عفدا خاشيتهم من 
أمراض خطيرة؛ وكانوا يُقرّرون نتائج المعارك الحاسمة؛ وكانوا يَعدون وَرَثة الحكام 
الذين ليس لديهم أبناء بتوثي الحكم: وكانوا يتسبّبون في انهيار أى ازدهار المدن وكانوا 
يَجلبون الوباء أو الرخاء إلى الإقطاعيات الخاضعة للضرائب. وكما هى متوقّعء فإِنَّ أغنى 
مصادرنا عن هذه القصص هي سير الأولياء التي كتبها أتباعهم (وفي كثير من الأحيان 
ذريتهم)» لكنْ لا يُمكن القول إن هؤلاء الوَّرّثة الذين نشروا القصصّ كانوا - ولو 
بقدر قليل - «متعهدين» (بلفظ بيتر براون الذي استخدمه لوصف تبجيل القديسين في 
المسيحية) لأعمال أقاربهم وشيوخهم. ولقد رأينا بالفعل هذا التطورَ في سيّر الأولياء التي 
كفكها عاظة أبن إبنحاق الكاورؤض: (المتوى عاء :)وقد كات" قنصضا ناكحة عل 
تكو كان كفنا لحلاب المكاع ادلي اكقدسة لد له شك حترق الدوة مون ناوا يناك 
جنوب إيران - الذي كان من بَّني إينجو (المتوق عام 77؟1) - ابنّه الأصغر أبا إسحاق 
على اسم الولي أبي إسحاق الكازروني» وفي عام ١١75‏ دفع الحكام الإينجويون لبناء 
مدرسة بجوار قبر الكازروني.*” ولم يكن هذا التعامل مع الملوك مثارّ خجل؛ فقد سجَّلتْ 
بكل فخر عائلةٌ أبي سعيد بن أبي الخير (المتوقّ عام )٠١44‏ في خراسان الكثيرَ من 
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القصص التي تّروي التدخّلات الخارقة لجدّهم الولي في شئون الدولة.”” والأكثر إثارةً ريما 
هو أن هذه القصص لم تنتشر عن طريق سير الأولياء القي كتبتها أمبرهم: بل انتقرت عن 
طريق كتب التاريخ التي أَلّفت برعاية القصر الملكي وليس المسكن الصوفي. وليس المقصود 
هنا الإشارة إلى وجود حدّ فاصل بين حاشية الملوك والصوفيّين؛ لأن الصورة الأكثر ثراءً 
التي يكوّنها الباحثون عن التفاعل الاجتماعي في عواصم فترة القرون الوسطىء المتمئّة 
في شيراز وهراة وقونية ودلهيء تُشِير إلى أنه لم تكن توجد جبهة قوية من المشتغلين 
بالصوفية طوال الوقتء بل كانت توجد كيانات أكبر من الأتباع الذين كانوا يَتنقلون ما 
بين البلاط الملكي والكانقاة."” غندما نشر هذا العدد المتزايد من الأنباع. المؤثرين فلك 
الققضكى اكرالة .فيهاء تسن /اتقدل بوالق الل والقر مهاه بؤاتيق بمقاة الخدوفرين: والإيمان 
بقدراتهم؛ فإذا كان معروفًا عن أحد الأولياء قدرته على إلحاق الهزيمة بجيوش كاملة 
نيابةٌ عن السلطانء فإنَّ المسلم العادي المنتمي لطبقة اجتماعية أقلٌ من الْممكن أن يكون 
واثقّاء على نحي معقولء بأنَّ هذا الولي لديه القدرة على شفاء ابنته المريضة. وعلى الرغم 
مخ أن أدلتنا معفمدة ق الاين عزن تضؤهن الكقان' المتتمين لجموعات. ضعيرة تسيا 
من النخب الدينية أو السياسية» فإن محتويات تلك النصوص استَمدّت أيضًا من نطاق 
أوسع من القصص الشفهية؛ وأضافت إليها كي تصل إلى عدد أكبر من الناس.”” 

إن نتائج هذا الاعتقاد بأن الصوفيين أولياء يصنعون الُعجزات لم تقتصر على إنتاج 
القصص؛ فعلى غرار عمر السهروردي في بغدادء وفي الكيانات القبلية الانقسامية في أقصى 
الشرق؛ فإِنَّ انتساب العائلات الصوفية للأولياء جعلهم رجالًا مباركين مُحصّنين مناسبين 
تمامًا للعمل كدبلوماسيين ووسطاء.”” أما في الأماكن الأخرىء: كما هو الحال مع الأسرة 
التعمتلتهية 'الإيرانية المماحرة :3 عاصضعة السلاطين' اليهفكيين "ف حنوب. الهند (الدين 
حكموا فيما بين عامَىْ /81 ١‏ و19717). نجد أن الصوفيين كانوا يختارون الملوكَ رمزيًا 
في طقوس التنصيب الملكية. وكان السلاطين البهمنيون مرتبطين في الموت كما في الحياة 
بالأولياء التابعين لهم؛ إن كانوا يُدفُنون في أضرحة كبيرة متجاورة في ضواحي العاصمة 
ينار "نوق طله المشيافاك» ودكن أغتان تمن العكزاف«مفيدة قور إقادة صوصن 
المديح؛ فهي بمنزلة مواثيق سردية توضّح شتى أنواع العلاقات بين الصوفيين وحلفائهم 
من الحكام وحاشيتهم؛ فهي تفسّرء على سبيل المثالء لماذا تُزوّج سلالة حاكمة معينة 
بناتها لأبناء ولي معين, ولماذا تُبِجّل قبيلة معينة ضريهًا معينًا دائمًا. قدّم كثيرٌ من قصص 
المعجزات أجويةً لهذه الأسئلة. مانحًا المصداقيةٌ والإجازة لتحالفات معينة استمرت عبر 
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شكل "- :: تسلسل التقليد: «سلسلة» شيوخ إحدى الطرق الصوفية (تصوير: نايل جرين). 


فترة طويلة بين الأولياء ومناصريهم؛ بحيث يمكن أن يرث التحالّفَ بين أمير معين وصوفي 
معين وَرَتْةٌ الطرفين» حتى في حالة انتقالهم إلى مناطق جديدة؛ فبين القرن الثاني عشر 
والقرن الخامس عشر قَدِمت الروابطٌ التي تكوّنت في آسيا الوسطى بين القبائل التركية 
القوية وأولياء الطريقة اليسوية إلى الأناضولء مع اتجاه أسلاف كل من الأولياء ورجال 
القبائل نحو الغرب. إلا أن هذا التفسير لهذه الهجرة المزدوجة أصبح مؤخرًا محل شك 50 
وفي القرن الخامس عشر تكوّنت الروابط نفسها بين أولياء الطريقة النقشبندية والحكّام 
التيموريين في آسيا الوسطىء وكما سنرى في الفصل التالي فقد تكرّرت هذه الروابط عبر 
المكان والزمان عندما غزا فرع من السلالة التيمورية (المعروف عادةً باسم المغول) الهندَ 
عام 1577١ء‏ ودَعَوا الأولياءً الذين حَمّوا أسلاقهم كي ينضمُوا إليهم في أراضيهم الجديدة. 81 

عرزت قصصٌ المعجزات: من خلال ارتباطها بهذه المجتمّعات الأكبر حجمّاء الآليات 
الأوسعَ نطاقًاء التي من خلالها تمكّنت العدر من تخليد نفسها عبر الزمن؛ نظرًا لأن 
تلك القصص الخاصة بالأولياء السابقين لا تحقق أهدافها في ظلّ غياب وَرَثة أحياء لقوة 
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الأولياء عبر أجيال المستقبل؛ أو عدم وجود موقع زيارة دائم يمكن من خلاله الحصول 
على هذه القوة, أو جماعة أو أسرة باقية مرتبطة منتسية لهؤلاء الأولياء. كل هؤلاء الوَرّثة 
كانوا ‏ مؤتتية ركفا :ددن وتوارُث تلك القصص. إلا أنه على الرغم من المزايا المحتملة 
للروابط بين الصوفيّين والسلاطين» فقد كانت تلك الروابط أيضًا مدمّرة في بعض الأحيان؛ 
إذ :إن القرب القويد من إحدئ امس الحاكمة جعل أسرةً الولي على نحي حتميٌ محل 
شك في عيون الأسرة الحاكمة التي تحلٌ محلها. وتعامّلَ الصوفيون على اختلافهم بطرُق 
مختلفة مع تلك المعضلة المتمذّلة في الحاجة الحتمية إلى الرعاية المادية» واكخاطر الكامنة 
ف الاركا نه الشد ند داكي ادر الحاكمة وكنا رأنها في خالة الظرريقة الحفكية والطريقة 
النقشبندية؛ فإنه في بعض الحالات اتّخذت الطرق المختلفة أساليبَ مميّزة للتعامل مع 
المشكلة. أما بالنسبة إلى الطرق التي تاتمية عل راق خحيية الول فقه ان وجودهم 
المؤسّسي يقتضي الحاجةً إلى ميزانية تشغيلية أساسية على الأقل.”* ومن ثَمَّ فإن الجشتيين 
- الذين كانوا يتجنَّبون صحبة الملوك نظريًا في شمال الهند في فترة العصور الوشتظ ىت 
وجدوا أنفسهم يضعون إرشاداتٍ أخلاقية معقدة أمَلوا من خلالها (سدّى على الأرجح) 
أن يتجِنَّبوا انتهاك مبادئهم؛ فازدروا كسب القوت لصالح نظام من العطاياء أو ما يُسنَّى 
«الفتوح» التي يُمكن قبولها حتى من الملوكء شريطةً عدم طلبهاء وشريطة توجيهها إلى 
الأنشطة الجماعية للخانقاه.*” مع ذلكء وعلى الرغم من اهتمام اللمشكرين اكد يت 
ذكر الملوك في كتاباتهم العامة» فإننا نعرف من سجلاتهم الخاصة أنهم لم يتجِنَّبوا على 
الإطلاق تلقى العطايا الملكية التى سمحت لمؤسساتهم بالعمل. 84 
عن الرعم كن ذلك لمتيكن: اللوك لصوو لوعي للفعع "لايق لتديمم الو كنباتة 
الصوفية في هذه الفترة؛ إن توجد أدلّة كافية على زيادة ثراء بعض الخانقاوات على الأقل 
من خلال رعاية التجار لهاء وإِنْ كانت هذه العملية ما زالت غير مفهومة على نحي 
كنيزة,قفى خالة ريح آبق إنتحاق الكازروضي الذى يق عل أحد آمهم :طرق القمارة 
في إيران في فترة العصور الوسطىء نعلم أن التجار القادمين من مناطق بعيدة مثل 
الهند والصينء أقاموا في الخانقاه أثناء مرورهم في المنطقة. ووفقًا لابن بطوطة الرحالة 
ابن شمال أفريقياء في منتصف القرن الرابع عشر كانت قواعد المسكن الصوفي زم هؤلاء 
التجار بالبقاء لمدة ثلاثة أيام على الأقلء وفي هذه الأثناء. كانوا يُطعّمون يّخنة تسمّى 
«كيشكيك» مصنوعة من اللحم والقمح ونكهات دهن الضأن الغنية. وعندما مُنْح التجار 
نوعًا من الضمان الماورائي للمرور الآمن لبضاعتهم: تعهّدوا بتقديم مبالغ مالية للولي» 
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والتي كانوا يُرسلونها عند عودتهم لموطنهم بأمان إلى كازرون مع التاجر التالي المسافر 
هناك "© وق اكتاطق الاش حفانا خول مديكة يؤل الفجازية الركزية الإيراتية بعد ذلك 
بقزنء كان معروفًا بالمثل عن خانقاوات الطريقة النعمتلاهية استضافتها للتجار من بلاد 
بعيدة» مثل شبه الجزيرة العربية وآسيا الوسطى. وتعويضًا عن حقيقة أن الولي المؤسّس 
للطريقة كان مدفونًا في مدينة ماهان البعيدة وليس في إحدى الخانقاوات الموجودة في 
سهل يزدء فقد حاوّلَ النعمتلاهيون جذبّ هؤلاء التجار من خلال تأسيس حدائق مُريحة 
في الخانقاوات للاحتماء من شمس الصحراءء وشيّدوا أيضًا ضريمًا آخْر للولّ بيه لزيا 
كان يمنحهم بركاتٍ بالوكالة.”” وعلى الرغم من أن تلك الأساليب المستخدّمة في جذب 
التجار كانت مُنتشرةً على الأرجح, فإنه يبدو أن المصادر المكتوية تحدَّثت أكثر عن رعاية 
الحكام مقارَنةً برعاية التجار. مرة أخرى. يجب عدم الحكم على المسألة حكمًا أخلاقيًا؛ 
فلا توجد مؤسّسة دينية يُمكنها الاستمرار طويلًا دون مصدر منتظم للدعم الماليء وفي 
الفترة التي نتناولها كانت الثروة مُرَكّزة في فئات قليلة في المجتمع. بالطبع» كان يوجد 
صوفيون تَِنّْبوا أي اتصال مع جماغات الذخبء وكانت فيؤثهم في الأشاس ملجاً للفقراء 
من الحضر والريف إلا أنَّ هؤلاء الصوفيين المحدودين كانوا يفتقرون القدرةً على ا 
والكتابة اللازمة لكتابة الننصوصء وكذلك المال اللازم لتشييد الأضرحة؛ ومن كَمَّ كان 
من النادر أ ن يَظهر هؤلاء الأولياء المناصرون للفقراء في صفحات التاريخ: إلا إذا جدَّبٍ 
أَحدّهم مجموعةً جديدة من الأتباع. . وحتى عند معرفتنا يأفراد من الصوفيين في هذه الفترة 
سطّروا أنفسهم في التاريخ من خلال جهودهم الأدبية - سواء شهاب الدين السهروردي 
(المتوقّ عام .)١1١6١‏ أو ابن عربي (المتوقّ عام ٠4؟١).‏ أى علاء الدولة سكاع (المتوق 
عام )١1١77‏ - فإن هذا كان في الغالب نتيجةٌ لقبولهم رعاية وحماية الحكام.”” وحتى 
إن لم تكن هذه المساعدة منشودةً أى مقبولة» فقد كان من النادر أن يتجرّأ أحد الصوفيين 
على تحدّي حكّام زمانه على نحو علني. ومن الحالات النادرة في هذا الشأن عين القضاة 
(المتوقٌ عام )١١١‏ من بلدة همدان بغرب إيران» الذي كتب من محبسه - إثرٌ اتهامه 
بالهرطقة - كتابّ «شكوى الغريب»»؛ ودافَعَ فيه عن تعاليمه.**” ولى كان تحدَّي الحكام 
إحدى طرق تخليد الذكرىء فإن قليلًا من الصوفيين قد اختاروا سلوك هذا الطريق. 

إذا كان التمرّد أكثر ندرةً من التحالف مع الطبقات الحاكمة؛ فقد كان يوجد مجال 
كبير لطريق وسط وهو المنافسة.”” فعلى الرغم من عدم وضوحٍ الأصول الدقيقة لممارسة 
المنافسة» فإنه بدايةٌ من القرن الخامس عشر في المنطقة التي تمتدٌ ما بين الأناضول والهندء 
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نجد الكثير والكثير من الأولياء يُوصَفون بمصطلحات تخصٌ الملوك؛ فقد أطلِق عليهم 
«شاهات» (أَيْ أباطرة)؛ وأطلق على أضرحتهم «دارجاء (أي البلاط الملكي). واعدّبرت 
قمأكديع 'وكمطاناه» وهدة أوضا نع سن المفل أن تكون فل نات درن قبا عادو نحي 
الول" (الحوق علد بق شرق إدران .توه اكتاي. تهات الأشبرحة الكرى 
في فترة العصور الوسطى مزيدًا من المكانة» مع مرور الأجيال» أصبحّت سلالات الأولياء 
في كثير من المناطق طبقةٌ «صاحبةٌ نفوذ» أكثر ديمومةً وأطول عمرًا من سلالات الملوك 
الأقصر أجلًا. وفي الفصل القادم. سوف نرى كيف أنه بعد القرن السادس عشر ظهر 
هذا الصراغ على المكانة في عدة اتجاهات مختلفة:؛ بدءًا من إطاحة الصوفيين بالسلاطين 
حتى يتقلّدوا الحكم: وحتى أنواع جديدة من الدول في أوائل العصر الحديث الساعية إلى 
سَيطرة أكثر صرامةٌ للصوفيين على أراضيهم. أما في فترة العصور الوسطى التي نتناولها 
الآن» فقد كانت الصورة الكلية تُمشل صعودًا كبيرًا للصوفيين» باعتبارهم أولياء يُكتسبون 
من خلاله النفودَ والثروة في بعض الحالات على نحو حِعَلَ وصّفَ أتباعهم لهم بالشاهات 
النسر هنا لق من انك الع وميم ا 5 

وراء نظرية ومصطلحات الولاية المعروفتين عبر المناطق الشاسعة» يبدو من المحتمل 
وجود اختلافات جوهرية في طريقة تصرف الأولياء وذرياتهم ومؤسساتهم في الشرق 
التركي الفارسي وفي الغرب التركي العربي. خاصةً مع بلوغ الأولياء أوج تأثيرهم الاجتماعي 
والاقتصادي في مناطق الشرق التركي الفارسيء إلا أنه حتى الآن لم يُوْلّف عمل مقارن 
حقيقي بين عملية تقديس الأولياء في الشرق والغرب الإسلاميين. وإلى حدٌّ ما على الأقل, 
يُعرَّى جزء من تفسير هذا الاختلاف إلى التأثير الأكبر على مجتمعات الشرق الإسلامي من 
قبل الجماعات القبلية والبدوية التي, كانك توك أهمنة بالقة الولياء الصدوفيية. وطلون 
ذلك على نحى بالغ الوضوح في تحوّل قبائل بأكملها إلى الإسلام نتيجةٌ تحاف شيخ 
القبيلة مع أحد الصوفيّين. في هذا الصددء لا بد أن نضّع في اعتبارنا أنه باستثناء شمال 
أفريقيا فقد كان العالّم الإسلامي من الأناضول إلى الهند في معظم فترة العصور الوسطى 
تحكمه الجماعات القبلية التركية والمغولية. وفي كثير من الحالات» يكون ما نتناوله في 
حديثنا عن العلاقات بين الولي والقبيلة قصصًا عن الولي قدرّ ما هي أفعال قام بهاء وهي 
روايات سردية من النوع الذي رأيناه بالفعل يؤثر على نحو هائل على التوجّهات الشعبية 
تجاه أضرحة وعائلات الأولياء. أما ما يحظى بأهمية خاصة هناء فهو روايات التحول 
إلى الإسلام؛ التي عن طريقها كوّن نطاق كامل من الجماعات القبّلية عبر آسيا الوسطى 
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وإيران والهند هُويّتَهم العزقية» على أساس قصص تحوّل أسلافهم المؤسّسين إلى الإسلام 
على يد أحد الصوفيين.”” وحتى في البيئات الزراعية في مناطق مثل مصرء كان القرويون 
الذين عاشوا حول أضرحة الأولياء الصوفيين يعتبرون هؤلاء الأولياء أسلافًا مؤسّسين 
5 

وبالانتقال من قصص الأولياء إلى أعمالهمء فإن الأدلة الموجودة تُشير إلى أن هذه 
التفاعلات بين الأولياء والقبليّين كانت بعيدة كل البعد عن «الروحانية» الصرفة:, وفي 
أحيان كثيرة. كانت تتضمن تفاعلات مادية متمذلة في الزواج والجنس والتوالد. فنجد أن 
كثيرًا من الجماعات القبلية تسرد أصولها العزقية على أساس اعتمادها على ذرية أحد 
أكابر القبيلة وابنة أحدٍ الأولياء الصوفيين» أو ولي صوفي وابنة أحد أكابر القبيلة» هذا على 
الرغم من أن هذه العملية ليست مفهومة على نحي كاملء ليس فقط لأن القبائل لا تنتج 
وثائقٌ مكتوبة إلا بعد استقرارها وتعرّضها لتأثيرات حضرية:؛ ورعايتها لآخَرين كي يكتبوا 
تاريخها نيابة عنها؛ لذلك» يَعتبر الفرع التيموري من قبيلة جهار أيماق - الموجودة في 
غرب أفغانستان حاليًا - أنفسَهم من سليلٍ زواج سيد أمير كُلال النقشبندي (المتوقّ عام 
تقريبًا) وابنة الغازي القبَّلي العظيم تيمور (المتوقّ عام .)١8١4‏ ويدعم هذا التقليد 
في هذا الصدد ظهوره في السيرة الفارسية المكتوبة في فترة العصور الوسطى «مقامات 
أمير كُلال».*” وبين قبائل المغول التابعة للقبيلة الذهبية فيما يُعرّف حاليًا بجنوب روسيا 
وكازاخستان؛ كان يوجد على نحو مُمائل صوفاً مغمور ينتمي للقرن الرابع عشر يُعرَف 
باسم بابا توكلاسء والذي اعثّبر السببّ في دخول القبيلة الذهبية في الإسلام بل اعثبر 
أيضًا مؤسّسها.” إن ما نتناوله في أَيٍّ من الحالتين السابقتين ليس تصوّفٌ ماورائيات 
معقّدة مجردًا بل صوفية زواج وتناسل وبناء مجتمعات, تنتقل فيه «البركة» وحماية 
الجد الولي من خلال الوساتل المادية» وكذلك عن طريق الميلاد والقرابة. بهذه السَبْل 
حصل الصوفيون على التقديس من خلال دمجهم في أساطير التكوين العزقي وهياكل 
الحياة القبلية وأصبحوا أولياء من خلال إحياء ذكرى وتبجيل القبليين الذين اعتبروا 
أنفسهم مُنحدرين من نَسْلهم. ويجب ألا نتخيّل بالضرورة أن هؤلاء الصوفيين كانوا تلك 
الشخصيات المهتمة بالعلم التي رأيناها في مدارس الغرب الإسلاميء بل إننا في كثير من 
العاف تتعامل: .هذا السدد مغ تساف ذات ٠:‏ حاذكية: أككر حموكان من الحفيل 
أكثر رؤيتّها ترتدي جلودَ وقرونّ الحيوانات بدلا من عباءة وعمامة العلماء. وقد قيل 
كثيرًا إنَّ هؤلاء الصوفيين كانوا أقرب إلى شامانية السهوب التقليدية من إسلام المدن» وإن 
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«إسلامهم الشاماني» ساعَدَ في جعل التحؤل إلى الإسلام مستساغًا لدى أتباعهم القبليين 94 
إلا أنه على الرغم من أن هذه النظرية تتمتّع بالقبول بكل تأكيدء فإن الفحص الدقيق 
لأنواع الصوفيين المرتبطين بالقبائل أظهَّرَ أن كثيرًا منهم كانوا في واقع الأمر مُنتسبين 
رسميين لطرق صوفية؛ مما يشير إلى أن إسلامهم كان أكبر من التنكّر الظاهري في مظهر 
الشامانات 95 

لم تكن كل سماتٍ عملية التقديس محصورةً داخل النطاق التركي المغولي فحسب؛ 
فقد ريط انتشارٌ الإسلام في عالم الملايى في القرنين الرابع عشر والخامس عشر بتحوّل 
حكام الملايق المحليين إلى الإنملام على يد الصوفيين: البحارة القادمين من شبه الجزيرة 
العربية والعراق. بالرغم من ذلككء يُقال إن الروايات متأخّرة كثيرًا عن الأحداث؛ ولذلك 
فإنه :من اللكتمل هرة أخرئ أننا نتعامل مع الأولياء. كفاعلين على الجانب السردي وليس 
الفعلي.”” وحتى بين الكيانات السياسية الأكثر استقرارًا في الغرب الإسلامي» نجد أن 
فكرةً انتقالٍ البركة عن طريق القرابة تجد طريقها في النهاية إلى الهيكل الاجتماعي 
خُلّاك الأراضي الزراعية على طول حافة الصحراء الكبرى؛ لأنه بالنسبة إليهم أدّت الأنساب 
المباركة هذه إلى تعزيز الخاكر العقي بين العرب ملَّاك الأرض وبين العبيد الأفارقة. 97 
وإذا كانت جاذبية الأولياء تعتير في أغلب الأحيان موردًا غير ملموس ورمزيًاء فإنه من 
خلال ريط البركة بالقراية في كثير من هذه البيئات من آسيا الوسطى إلى أفريقياء أصبحت 
البركة من الأصول المادية القابلة لإعادة الإنتاج. 

وإذا ابتعدنا عن النخب ونظرنا إلى العوام» فسنجد أن الأثر الأكبر لتبجيل الصوفيين 
تم في وضعه أسسّ إسلام تعبُدي ون فيها تبجيلٌ الأولياء - الذي عد أكثر سهولةٌ من 
تبجيلٍ إلهِ بعيد - وسيلةًٌ للتعبير الديني الشعبي. وكما هو الحال مع الظاهر الأخرى 
للثقافة الشعبية في فترة العصور الوسطىء فإِنَّ مصادرّنا مقتصرة إلى حد كبير على 
الملاحظات المدوّنة عن الممارسات الشعبية التي كتّبها المتعلمون؛ سواء المنتقدون المزدرون 
للكوام مكل .هاله الفقهالصدوق ابن قمنة (المتؤق عام 21790 أو كاب الشين الضوقية 
المهتمون بخصائص السكان المحليين.*” على الرغم من ذلكء» فإن حقيقة أن وجود الأولياء 
كان جزءًا من دين الشعب قدرَ ما كان جزءًا من دين النخية؛ تعني أننا يجب ألا نتخيّل 
وجودَ أي تناقض صارخ بين إسلام «العوام» وإسلام «النخب»؛ كان فيه تبجيلٌ الأولياء 
مقتصرًا فقط على العوام.”” فإن ما رأيناه عن تكوّن المعتقدات والمؤسسات المتعلّقة 
بالأولياء بين العلماء والسلاطين يُشير إلى أن تبجيل الأولياء ظهّر في قمة الهرم الاجتماعي؛ 
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وانتقل إلى ما دون ذلك. على الرغم من ذلكء فإن آليات إعادة الإنتاج الخاصة بالطرق 
المدوفية آذ إل الامتشان الكدرئمي لشبكة تفاظة ين الأشترحة المشودة لمحيل الممظين 
المحليين لمختلف الطرق الصوفية. لمم تشييد هذه الأضرحة بالتواصّل مع الله من 
خلال التفاعل مع أماكن مادية» وليس فقط من خلال النص القرآني أى حتى الأشخاص 
المقدّسين أو الأماكن المقدّسة؛ فلقد خلق إسلامًا حلوليًا وملموسًا في بيثاته المحلية. وإن 
تبجيل الأولياء الصوفيين قد سمع باستخدام مجموعة كاملة من الأشياء المادية باعتبارها 
وسائل وأدوات للإسلام؛ بداية من أجزاء من كسوة ضريح, والتراب المكنوس من المقابر» 
إلى التذكارات اللجلوية من زيارات الأضرحة؛ مثل ماء الوردء أو الزهورء أو حتى ريش 
الطاووس الذي كان يُعتقد أنه يَحمل البركة من خلال احتكاكه بالضريح. ومن خلال 
هذا التوسيع لنطاق طرق التعبير عن الإسلام والتفاعل معه, زادت مُشارَكة الجماعات 
الاجتماعية الأقل اطُّلاعًا نسبيًا على القرآن الكريم: لا سيما النساء. 

لم تكن النساء وحدهنَّ اللاتي تَعرّفن على الإسلام بهذه السبلء فعلى الرغم من أنه 
لطالما سادت حالة من الجدل حول ما إذا كان الإسلام ديئًا حضريًا في الأساسء فإن 
ممارسةً مَنْح الأراضي الزراعية للصوفيّين من المغرب وحتى فلسطين وآسيا الوسطى 
والهندء في فترة العصور الوسطىء جعلت أول تواصّل لكثير من الريفيين مع المؤسسات 
الإسلامية تحدنة. هن خلدل القذوات الكدوفية؛ 100 فقي الزيف وليسن دافم فق الدن: كان 
الإسلام فعليًا هى الصوفية؛ وكانت الصوفية بدورها إسلامًا يتم التواصلٌ فيه مع الله من 
خلال وساطة الأولياء المحليّين الُمثلين لله. وفي هذه السياقاتء اتخذ تبجيلٌ الأولياء أشكالًٌ 
محلية مميزة من خلال دمج المفاهيم الإسلامية العامة مع المصطلحات اللغوية والطقوس 
المحلية إلى حدّ كبير. وعلى الرغم من أن التعبير عن هذا التبجيل للأولياء كان يتم بالتأكيد 
من خلال اللغات المحلية» فلم يَيْقَ من هذا الأدب الشعبى إلا القليلء أى لم يَيّْقَ منه 
شيء نظلا كين القوق الكا سي عقر إلذ أنه هن .تقلا لبها عرق مندى أن الأ لاء كانوا 
مصورين بطرّق مناسبة بدقة للأعراف السائدة لأُناصريهم؛ ففي جنوب الهند - على 
سبيل المثال - نجد المحليّين يُعبّرون عن تبجيلهم للأولياء من خلال التهويدات المحلية 
الريفية» وأغاني العمل المبهجة الخاصة بطحن القمح. "' 

في حالات أخرىء أدَّى القرب الشديد بين المسلمين والمسيحيين والهندوس إلى تطوير 
أشكال «توفيقية» للطقوس والكلام» مكّنت غير المسلمين من المشاركة في تبجيل الأولياء 
دون الدخول رسميًا في الإسلام.*”' فعندما انتقلت الأناضول من حكم البيزنطيّين إلى حكم 
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السلاجقة في القرنين الثاني عشر والثالث عشرء كانت المساكنٌ الصوفية ساحات للتأمّل 
لكل من الحتمعاك الس الأقدم والبدى التركمان الوافدين حدينًا.90! وفي الأماكن 
المرتبطة بمناطق أخرى عن طريق طرق التجارة المكتظّة. نجد عادةً أن التعبير عن هذه 
التوفيقية والمحلية يحدث دون إغفالٍ ارتباطات الأولياء بممارسات الإسلام الأوسع نطافًا. 
أما في المناطق الأكثر بُعدَا أى غير المتصلة بغيرها على نحى جيدء فكان شائعًا أن نجد 
مسدويات خاكلة كن الاختلاق يعن الأدراف الاسلامئة الساكدة ومع انقفان الصؤفيين في 
هذه المناطق الريفية فقدوا في بعض الأحيان هم أو أتباعهم التزامّهم الصوفي السابق 
بالشريعة والقرآن والحديث. وفي بعض الحالات» كما في حالة تبجيل الشيخ عدي بن 
مُسافر من قبّل اليزيديين في جبال كردستانء فإن إضفاء الطابع المحلي المنفصل عن 
الإسلام جعل تبجيلَ أضرحة الصوفيين يُعزّز تدريجيًا تكوينَ أديان جديدة مستقلة.94! 

على الرغم من ذلكء في أغلب الأحيان كانت نتيجةٌ تحوّل الصوفيين إلى أولياء» الذين 
أصبح وجودهم دائمًا في مجتمعاتهم المضيفة من خلال بناء الأضرحة:؛ أن أصبحوا يمثلون 
وسيلةٌ لعدد لا يُحصَّى من الأشخاص العاديين للتعبير عن تبجيلهم لله وطلب خدمات من 
أوليائه. في النهاية» كان التبجيلٌ وطلبٌ الخدمات وجهَّن لعملة واحدة؛ فمن خلال توفير 
الضوقيين كأولزاء شبيلة أضدم الفجرات».حققوا أهزافا عملية للغاية: ونينما حرشل الأمراء 
إليهم من أجل الانتصار في المعارك» توسَّلَ الفلاحون من أجل عودة المياه إلى الآبار. ومع 
اكتساب معتقَدٍ الولاية القديم زخمًا مؤسسيًاء بدايةٌ من القرن الحادي عشر فصاعدًاء أَدّت 
نتائجه العملية إلى نَيل الصوفيين استحسانًا واسعّ النطاق على كلّ مستويات الطبقات 
الاجتماعية. وعلى الرغم من أن مكانة الأولياء الصوفيين سوف تتغيّر بالتأكيد في القرون 
التالية (بصفة خاصة في فترة العصر الحديث التى سنتناولها في الفصل الرابع). فمن 
انهه أن نيرك أن كتهيل الأولياة الصموفيه انال "يسك اناس الكياة الديفة ليت 
كثيرة من المسلمين حتى يومنا الحاضر. 


(6) إضفاء الطابع المحلى على التعاليم الصوفية 

تناولنا في هذا الفصل حتى الآن عمليتين تمكّنَ من خلالهما الصوفيون في الفترة ما بين 
القرن الثاني عشر والخامس عشر من رفع مكانتهم وزيادة أتباعهم على نحو هائل؛ من 
خلال التأسيس المفاهيمي والتنظيمي للطرق» وتحوّلهم لأشخاص محل تبجيل بصفتهم 
أولياء. وانعكاسًا للنطاق الجغرافي والاجتماعي الشاسع الذي كان يعمل فيه الصوفيون 
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في ذلك الوقت» شهدت فترةٌ العصور الوسطى أيضًا تطورًا مهما ثالثًا تمدّلَ في تزايٍ 
إضفاء الطابع المحلي على الأفكار الصوفية» فاصطبّغت بلغات المناطق الكثيرة التي كان 
الصوفيون قد دخلوها في تلك الفترة. وبلا استثناء تقريبًاء كتب كل الُنظّرين الصوفيين 
المؤسّسين - الذين تحدَّثنا عنهم في الفصل الأول: سواء أكانوا في العراق أم في خراسان 
- أعمالًا باللغة العربية. وحتى إذا نحَّينا جانبًا قيودَ الأمية» فإننا يجب أن نتذكّر أن 
التحدّت باللفة الغريية كان مَقْتضرًا :عل المتاطق المؤحودة حنوب العراق» وحتى .هذه 
المناطق تنافست العربية خارج المدن مع لغات أخرى تراوحت ما بين الكُردية والتركية 
والأمازيجية. ويالاتجاه إلى أقصى الشرقء كانت اللغة العربية لغةٌ المتعلمين فحسبء وكانت 
الغالبية العظمى من المسلمين تتحدّث لغات كانت مختلفة في بنيتها عن العربية قدر 
اختلاف الإنجليزية عنهاء على الرغم من اقتراضها لقدر كبير من مصطلحاتها من اللغة 
العربية وحروفها من الأبجدية العربية (عندما بدأت في النهاية مُستخدّم في الكتابة). ومن 
الواضح أنه من أجل أن تتطوّر الصوفية لتصبح شيئًا أكبر من مجرد إسلام النخبة كان 
لزامًا أن تُحرز تقدمًا في عوالم اللغات المحلية التي كان يعيش ويفكّر فيها الغالبية العظمى 
من المسلمين شرق العراق» خاصةً في جنوب وجنوب شرق آسيا. وعبر عملية الترجمة هذه 
للتعاليم الصوفية إلى نطاق من اللغات التي تتحدّثها مجتمعاتث المسلمين الجُدُدء انتقلت 
مجموعة من المصطلحات الدينية» إما باللغة العربية الأصلية وإما بتعديلٍ في اللغة العربية 
يتّفق مع علم الأصوات الخاص باللغة المحلية؛ ومن كَمَّ تكوّنت «مصطلحات إسلامية 
معيارية عبر إقليمية في مجتمعات المسلمين في جنوب وجنوب شرق آسيا.»”” وبالإضافة 
إلى المصطلحات القرآنية الأساسية الخاصة بالصلاة والألوهية؛ فقد تكوّنت المصطلحات 
المعيارية هذه إلى حدٌّ كبير من كلمات مأخوذة من المعجم الصوفي العربي الذي شهدنا 
تكوّنه في الفصل الأول.”"" ونظرًا لأن الصوفيين كانوا محوريّين في تكوين المجتمعات 
الإسلامية الجديدة في مناطق مختلفة في هذه الفترة» فقد رُعِم مِوْخُرًا أنه يجب اعتبار هذه 
الأعمال المتعلّقة بالترجمة المحلية جزءًا لا يتجرّأ من عملية التحوّل إلى الإسلام الموازية 
لها؛ لأنه «من خلال الترجمة؛ تدريجيًاه أنشأث وتبدّتْ وراكمت المجتمعاثٌ الجديدة الموارد 
الثقافية» التي جعلت الحديث عن الماضي الإسلامي والوجود الإسلامي المعاش ممكتّا. 197 

على الرغم من ذلكء لم تكن عمليةٌ إضفاء الطابع المحيً هذه هي إنجاز الصوفيين 
وحدهم؛ فإذا كاق يدوق :يعهن الناطق أن 'الصوفيين كانوا زوّاة الكتاية باللعات المظية, 
فإنهم في مناطق أخرى كانوا يُقلّدون أساليبَ الحكّام في تبني اللغات المحلية. في المجملء 


الخل 


١1 


إسم الأؤليك والطرى (اسوات +16 


أندط ل 1 و 


ار :سد كين حنم هادا سود 
مشري هي ان اصول ام لسارم 


شكل "- - 0: تعبيرات باللغات المحلية: مخطوطة صوفية باللغة الملايوية (صفحة نصية واحدة 
غير مركمة لإحدى المخطوطات. من مجموعة مخطوطات اللغة الملايوية ٠١5‏ (مجموعة 
ماكسويلء الجمعية الآسيوية الملكية). صفحة أولى غير مرقمة من المخطوطة منشورة بإذن 
الجمعية الآسيوية الملكية). 
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يُمكننا لهذا السبب الإشارة إلى ثلاثة أنماط عامة من هذه العملية وهي: نمطٌ الحكّام 
الذي ظهر من خلال رعاية السلالات الحاكمة للإنتاجات الأدبية الراقية ونمطّ أكاديمي 
اعتمّدَ على ترجمة الصوفيين للأعمال التي تتناول المعتقد والآداب للأتباع المحليّينء م 
فولكلوري ظهر من خلال اقتباس أجناس أدبية فولكلورية منخفضة المستوى. في القرون 
الشايقة عاق القن السانسن غكن: اعتمن: الحمط الأول معل' اللقة الفارسية: (وعن. اللغة 
المكدية ق حدس القتزاةالقضيرة) واعقند القبيطالخاتى عن اللغة الأزدية التكدية وزيا 
لق اللاو «واع قن القيط الكالك عر هزه لفاك أخوى قرا مل وها معدن الستو يان قل 
الأقل مع أتباعهم؛ لكن الأدلة الوحيدة المتبقية على هذا النمط مكتوبة بأشكال معينة من 
اللغة التركية والأردية الذكنية مر؟ أخزى, وزيا لغ اللايق. .وحعلة :للك الخلاقة .من 
اللغة والسلطة والنصٌ اللغةً الفارسيةٌ الأكثرّ استخدامًا إلى حدَّ كبير في النصوص المكتوبة؛ 
لذلك فهناك المثات من الكتب الصوفية المكتوبة بالفارسية, التي تعود إلى ما قبل القرن 
السادس عشرء في حين أننا لا نجد نصوصًا مكتوبة باللغات المحلية الأخرى إلا مجموعة 
من أشعار المناسيات. 

كان الاستكداح الأذجى للّعة الفارسية القن كانت فق ذلك الوقت لغة مكلية غير مكتوية 
موجودًا بالفعل قبل القرن الثاني عشر؛ إذ بدأ في وقت مبكر في القرن التاسع أو العاشر 
في الدول الإسلامية المحلية التي ظهرت مع تفدّت الإمبراطورية العباسية في خراسان؛108 
ففي عام ٠١١١‏ كان الشاعر أبى القاسم الفردوسي (المتوق عام )٠١١‏ قد أكمل ملحمته 
«الكاهنامة» (أق وكات الذرك»)» الى زوق :فيه] الأعمال البظولية لكام إيران القدماء: 
مستخيمًا نَظّمّا مزدوجًا فارسيًا سهل الحفظ. وعلى الرغم من أن الشعر الفارسي تكوّن 
أولاء فسرعان ما تبعه النثر» فقد كان الصوفيون في إيران وخراسان يَستخدمون الفارسية 
بالفعل في زمن الفردوسي. في الفصل الأول ذكرنا بالفعل أول كتاب نثري بالفارسية» وهو 
«كشف المحجوب» الذي كتبه الهجويري في العاصمة التركية الجديدة في شمال الهند في 
لأعوي: وبعد"إدراك ملادفة هنك اللفة المكلية الرافدة. الكتان الؤين والزيد من الصوفيية 
على مدار القرون اللاحقة الكتابةٌ بهاء مقترضين كلا من الأنواع الأدبية واللغة المتخصّصة 
لأسلافهم الصوفيين الذين كتبوا باللغة العربية» لغة القرآن والعلوم الدينية الأخرى الأعلى 
مكانةٌ. وبينما أدَى تكوينُ الأدب النثري الفارسي إلى اتساع النطاق الاجتماعي للأفكار 
الصوفية؛ وقدّم وسيلةٌ أيسر استطاع من خلالها الصوفيون في شرق العالّم الإسلامي نشرّ 
أفكارهم؛ فمن أجل شرح النجاح المتزايد للصوفيِّين في فترة العصور الوسطى؛ يجب أن 
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تلتفت إلى وسيلة الشّعر الذي كا أكفن رواجا وأكفر كذكُرًا: فعلى الرغم من أن الصوفيّين 
كانوا بالتأكيد يؤلفون القصائد بالفارسية في زمن الفردوسيء فإننا لدينا أدلةٌ قليلة نسبياء 
باستثناء الرباعيات المنسوبة إلى شخصيات مثل بابا طاهر (المتوقٌ نحو عام )٠١٠١‏ الذي 
كآن فخ همداق غرب ا إيران: وأ سعيد بن أبى التخيز (المتوق عام )1 الذي كا 
من ميهنة والذي رأيناه في السابق ينظّم حفلاتٍ موسيقيةٌ مسائية في الخانقاه خاصته في 
خراسان.07” وكانت هذه القصائد تُشبه ما يُمكن أن نعتبره اليومَّ شعرًا غنائيًا؛ حيث كان 
مقصودًا أن تَغنَّى بصحبة الموسيقىء وقد شكّلت أساسٌ ممارسة السماع الصوفية التي 
رأينا بالفعل أنها كانت مثار جدل. وتصبح الطبيعةٌ المثيرة للجدل للسّماع أكثرٌ وضوحًا 
عندما ننظر إلى الموضوعات والأفكار التي تناولها الكثير من هذه الرباعيات؛ مثل: السّكر,ء 
ولوك والارجحال:.والسنون» وبصي تخامنة الجمال الجسيدى الللمان والشقاة: 

على الرغم من أنه لاحقًا أصبح من المعتاد أن يقول المعلّقون الصوفيون إن المعاني 
«الحقيقية» للشعر الفارسي المبكّر هذا كانت معانيّ باطنيةٌ وروحانية - فالسّكر كان 
معناه الانشغال بالله لا بالخمرء والشباب الجميل كان مَجارًا للكمال الإلهيء وهكذا - 
فإقه ال مداق اين الوكية إلى حل كيين الشك فى أن كثيرًا من جمهور هذه الأغاني في 
فترة العصور الوسطى (إِنْ لم يكن معظمهم) كانوا يُستمتعون بها بمعناها الظاهر؛ 
إذ كانت #ددل اعتفاة بالخمن والتحين والغناء. وعند مقارنة موضوعات الْتَع الدنيوية 
التي ميّزت الأجيال الأولى من الشعر الفارسيء بالموضوعات الباطنية التي سيطرت لاحقًا 
عن كل أفراع الشتعن الفارسي» باسظناء شعن الدية؛ ذهب هن التاهدرة يعيةا بإ د 
الحديث عن «استعمار صوق للأدب الفارسي».'"'' فمن الناحية الاجتماعية» كان هذا 
الشعر يُستخدم في تبرير سلوكِ الشعراء الصوفيّينَ الغريب الأطوار في بعض الأحيان؛ من 
خلال مُوارَاة أفعالهم في لباس بلاغة الماورائية الباعثة على الغموض وامُحترّمة على الرغم 
من ذلك.!*" الأمر الأهم هو أن القوة الجمالية وكذلك الاجتماعية لهذه القصائد تَرجع 
إلى السبل المتعددة التي يمكن بها فهم معافيفة إن إن الفموطن والثورية اللذين اثسته 
بهما الأداءٌ الحماسي لهذا الشعر الُغنّى قد مَنّحا الصوفيّين وسيلةٌ فكّالة للوصول إلى 
المجتمع والدعاية لنفسها. في هذا الصددء يجب أن تيع في اعتبارنا أنه في المجتمعات ما 
قبل الصناعية التي كانت الموسيقى فيها عروضًا مباشرة بالضرورة؛ كانت فرصة سماع 
الموسيقى متعةٌ نادرة بالنسبة إلى معظم الناس؛ ومن كم فإن تزايّد ميل الخانقاوات إلى 
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رعاية الحفلات الموسيقية» أو ما يُطلّق عليه «محافل السماع»» شكَّلَ عامل جذب مهما 
نُجتمعاتها المحيطة. ْ 

بطبيعة الحال؛ فَإِنَّ الهوّس بالآداب الرسمية الذي رأينا أنه سمة مميزة للغاية 
للصوفيين» كان معناه وضع قواعد رسمية للاستماع اللائتق للموسيقى (التى كانت 
ل ا ار 
التجمّعات كانت أقلّ رسميةٌ عن غيرها. وفي إيران وخراسان في الفترة ما بين القرن الثاني 
عشر والقرن الثالث عشرء اقتبّسّ الصوفيون من البلاطات الملكية النوعٌ الأدبي المعروف 
نام «الغول»: الذي كانت العلافة فيه رين المشلم والله مقلمة ف انط علادقة مين المحث 
والمحبوبء مما سمح للشعراء بتخيّل الله في صورة مادية واضحة؛ مثل غلام أشقرء أى امرأة 
لعوب ذات قبّعة مائلة, أى فتّى أمرّد مخدّث. وباقتباس الشّعر الرومانسي الذي كان رائمًا 
في البلاط الملكيء قدّم الصوفي نفسّه في مظهر جديد مُشابه؛ فقدَّم نفسّه في صورة المحب أو 
الأبله أو المجنون الذي يتأرجّح ما بين التمنّي والعذاب بسبب حضور الحبيب تارةً وغيابه 
تارةً أخرى. وتزايّد تقديم الصوفي في صورة القلندر» وهي شخصية مشبوهة وخارجة على 
القاذوق ستك حدس عذها وتفصيل أكبر سما ! “.ونظ و البداءة ,الصو الجادية (الوحودة 3 
أجود أمثلة الغرّليات «الصوفية» هذه في أعمال شعراء؛ مثل: السنائي الغزنوي (المتوقٌّ عام 
3 وشعدي الشبرازي'(للقوق هام 1845): :شافط الشبرازي (المقوق هام 34 
فإِنَّ من الصعب تحديد ما إذا كان الغرض من أشعارهم هو التفسير الباطني أم مجرّد 
إمتاع الأمراء الشباب. في حالات أخرىء مثل تلك الأشعار الغناتية التي 0000000 
خالصون؛ مثل: فخر الدين العراقي (المتوفى عام 84؟١)ء‏ وجلال الدين الرومي (المتوقى 
عام »)١77/‏ يوجد قدرٌ أقل من الغموض حول نوايا الشاعر. إلا أننا في نهاية المطاف نجد 
أن .مشألة كنة المؤلك أثلّ أعضة مخ متقيقة أن الصوقةة استحدموا لكتر اشن الخاصة 
النوعَ الأدبي والتصوير الشعري المميّرينَ لشعراء البلاط الملكي. مرةً أخرى» نرى كيف 
تكن الصوفيون من دمج الناس وكتاباتهم في تقليدهم الخاصء» ومنحوا بهذه الطريقة 
لأعمال الآخرين معانيّ متوافقة مع معتقداتهم الصوفية. ومثلما صنع الصوفيون القدماء 
معانيّ تصوّفية من القرآن: فقد وجدوا لاحقًا تأكيدًا مشابهًا في أغاني الحب المثيرة في 
قارس في فثرة العصوى الوسطى؛ 

منذ عصر الرومى في القرن الثالث عشرء أصبحت الاحتمالات الغامضة التى يُثيرها 
الشعر الغنائي القارس زافيش بامقيارها الوط اللمشل التحيير: عن لفان الخريفة. .وق 
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حالة الرومي؛ تضمَّنت هذه الأفكار الجريكة بصفة أساسية إعلانَ أن جلال الله يُشرق من 
وجه صديقه الحميم» شمس الدين التبريزي. إلا أنه على الرغم من لوعة وإثارة غزليات 
الرومي التي يقدَّم فيها طريقةً الصوفية على أنها طريقٌ حيرة ونشوة الحبء فإنه في 
قصيدته السردية الضخمة والمطؤلة المسمّاة «مثنوي» م النَّطمٍ المزدوج المقفى) قدَّمَ 
أكبرٌ إسهام في نشر الأفكار الصوفية. وعلى الرغم من أنَّ أنواع النّظّم الأقصر المتمثلة في 
الرباعيات والشعر الغنائي كانت مناسبةٌ للأجواء الغنائية التي كانت تهدف إلى استحضار 
«التواجد», الذي يؤْدَّي إلى حالة النشوة المرتبطة بالوصول لله فإن هذا التّظم القصير 
كان وسيلةٌ ضعيفة لعرض المعتقد الصوفي؛ ولهذا السبب» استخدم الصوفيون القصيدة 
السردية الفارسية. ومثل بقية أنواع الشعر الفارسي» ظهر الشعر السردي في قصور حكّام 
خراسان؛ وفيما يتعلّق بتطور السرد الديني - وبصفة خاصة الصوفي - فقد كانت 
الشخصية المحورية هي أيضًا السنائي في بلاط السلاطين الأتراك في غزنة (أفغانستان 
حاليًا) في أوائل القرن الثاني عشر.*'' وعلى الرغم من أنه من الأفضل اعتبار السنائي 
0 بلاط عن اعتباره من المتصوفين - إذ تراوحّت قصائده ما بين الاحتفاء بالخمر إلى 
يم المواعظ حول السلوك الجيد؛ نظرًا لأنها كانت تُعْنَّى وفقًا للحالة المزاجية لأسياده 
3< 00 قصائده المطوّلة وضعَثٌ أسسّ استخدام الشعر كوسيلة تعليمية؛ ففي أعمالٍ مثل 
«حديقة الحقيقة وشريعة الطريقة» و«سير العباد إلى المعاد»» حوّل اذاي القوافي إلى 
خرائط رمزية للكون تكشف رحلةٌ الروح عبر العوالم الكونية المتعدّدة. 14 
في أغلب الأحيانء أدّى ثراء المفاهيم والمصطلحات الصوفية المتخصّصة في قصائد 
السنائي إلى اعتبارها «موسوعة» المعتقّد الصوفيء إلا أنه نظرًا لكون 0 فنانًا ماهرًا 
ومبدكًاء فقد كان متنوّعًا أكثر مما كان منهجيًا. وعلى الرغم من أن الصوفيين أخذوا 
قصائدّه ومّنحوها تفسيرات باطنية» فإن مصادره كانت أكثر تنوَّعًا؛ إن كانت تعكس 
مزيجًا من الفلاسفة والعلماء والمتصوّفين الذين تردّدوا على البلاط الغزنوي. وبعد قرن, 
وق «كراسان: أنخاة مكح فويد الذية: العظان [الفوق ها 1077 تقرينا )سيدا من 
الاتساق العقائدي للقصيدة السردية التعليمية الفارسية التي كتب منها العديدَ من 
النماذج لجف" "ركان #مفطق الطيي أيرد هه الفحنافة اوندها ضُربت أنواعٌ مختلفة 
من الطيور مثلًا لأنواع البشرء وكان بحثّها عن «سلطان الطير» عبر الوديان السبعة التي 
حملت أسماء مثل «العشق» و«الحيرة» يرمز إلى المقامات الموجودة على طريق الوصول 
إلى الله. وريما في أشهّر التوريات في الأدب الفارسي كلّه على الإطلاقء يُدرك الثلاثون طائرًا 
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(سي مُرج بالفارسية) التي تَصل إلى وجهتها النهائية أنها نفسها كانت مُتطابقة مع 
الكائن الأسطوري الجرفين الذي سمَّاه «سيمرج» الذي كان مَلِكها؛ أي إنه عندما يُدمّر 
الصوفي نفسّه الدنيا من خلال اتَّباع الطريقة؛ فإنه لا يبقى في نهاية الرحلة إلا الله. 

من منظور قياس الانتشار الناجح للصوفيينء الذي كان سمةٌ محورية للغاية في 
إسلام فترة العصور الوسطىء من الهم أن ندرك أنه في ظل السياقات الثقافية في عصر 
ما قبل التصنيع مكلت تلك القصائد نوعًا من أنواع الترفيه؛ فهذه القصائد التي كان 
يَحفظها الشعراء المحترفون شكّلت ساعات من الترفيه التى يُمكن بسهولة نقَلّها وإعادة 
إنتاجها للجمهور الذي سيّكتسب فكرها بالإضافة إلى التسلية. وإذا نظرنا إلى جلال الدين 
الرومي من منظور زمنهء فسنجد أن هذا الأمر يَنطبق عليه بصفة خاصة: فهو أعظم 
شعراء السرد الصوفيينء الذي اعتمد في عمله «مثنوي» بأريحية كبيرة على التراث والحِكم 
والفكاهة الشعبية؛ بحيث بلغ به الأمر أن ارتكّزت إحدى قصصه الرمزية على افتتان 
جارية بقضيب حمار.؟!! وكما في حالة القصائد الغنائية المعدَّة لأن تكون مصحوية 
بالموسيقى؛ فمن خلال النّكات والقصص التي نسَجها الصوفيون في شعرهم تمكّنوا من 
ربط رسالتهم بوسائل رحّب بها العوام وغير المتعلمين في قراهم. ومقارَنةٌ بالكتيبات 
العقافدية وتدون بالرسائل المتهو زه وإ كانت معفدة فقد. كانت فلك الفضاف قلق 
قدرًا أكبر من الاستحسان والفهم الفوريين. وإذا كان الأدب النثريٌ العربي الذي رأينا 
الصوفيين يُكتبونه منذ أوائل أيامهم في بغداد قد ساعدهم في الحفاظ على مكانتهم في 
الطبقة الدينية المسيطرة» فإن استخدامهم لأنواع الترفيه المحلية هذه مكّنهم من الوصول 
إلى جمهور عام أكثر. وإذا كان تقديس الأولياء قد أكسبهم تبعيةً هائلة قائمة على القوة 
والاحترام» فإن إضفاء الطابع المحليٌ على تعالميهم ضمنَ أن تكون هذه العلاقة أيضًا علاقةٌ 
تملؤها العاطفة ويُعْذّيها على الأقل قدرٌ من الفهم. 

إن الحياة الفعلية لشعراء مثل العطار والرومي تؤدي بنا إلى سمة أخرى مهمة 
من سمات انتشار الفارسية» مع خروج اللاجئين الهاربين من خراسان في أعقاب الغزى 
المغولي.117 لم يكن العطار محظوظًا للغاية؛ ففي وقت ما قَورْب عام ١١٠١‏ اختفى 
الشاعر في مجرّرة عظيمة لا يُعرّف فيها أسماء الشها: مثله مثل آلاف غيره من رفاقه 
القرويين في نيسابور. أما الرومي الصغير الذي قضى طفولته في بلدة فخش ثم بلدة بلخ 
ف خراسان: فقن كان أزفخطاء وكا والوه الجاقة 'يكمتم :يعلاقانه مكلف :مرق «الحصول 
على منصب في عاصمة الأتراك السلاجقة الجديدة في أرض الروم أو الأناضولء التي منها 
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اكتسب الرومي اسمه. وعندما ذبح المغول الُْنظّر الصوفي صاحب رؤى النور و«مؤسّس» 
الطريقة الكُبروية نجم الدين الكبرى» هرّب بعض أتباعه إلى الأناضول أيضّاء وفي مدينة 
فيضري لخم ظلميدة كم الديق الراتي :(التوق عا 107) #جالمر شيقة فى ارسالة 
نثرية باللغة الفارسية. حملت عنوان «مرصاد العباد من المبدأ إلى المعاد».5! أما بقية 
أتباع نجم الدين الكبرى» فهربوا إلى الهندء ونشروا التعاليم والطريقة التي تحمل اسمه 
لجمهور كان مُتحمّسَا لحكمة خراسانء التي أصيحة مقوورة فذلك الومك "وق 
لم يضع المغول نهايةٌ للصوفيين ولا لولعهم الجديد باللغة الفارسية. وكما رأيناء فعندما 
بدأ المغول اعتناقٌ الإسلام منذ نهاية القرن الثالث عشرء أصبحوا أيضًا مُناصِرين مُثابرين 
للصوفيينء مثل البدى السلاجقة السابقين الذين كانوا من قبلهم. إلا أنه في الفترة ما بين 
ظهور المغول في آفاق خراسان في عشرينيات القرن الثالث عشرء وتكيّفهم مع الإسلام 
بعد دخول القائد المغولي محمود غازان خان في الإسلام عام ,١5915‏ أثاروا أزمة لاجتين 
عرَّت الشتات الخراساني الذي أدَّت عاداته وثقافته إلى تكوين صِيّْ إبداعية للغاية في 
أوطانهم الجديدة تدده وهرب آلاف من الأشخاص سواء إلى الغرب حيث الأناضول» 
أو إلى الجنوب حيث الهندء فارّين من خراسان التي نمّت تقاليد الصوفية المميزة» وكانت 
راف الاستهدام الأدي للق الفارسية اشتل 7 

على الرغم من أن الفارسية كانت موجودة بالقعل في شمال الهنده فإن الدور الذي 
لعبثه دلهي بوصفها «قبة الإسلام» الحارسة التي تَحمي هؤلاء اللاجئينء جعلها تُكوّن 
أدبا نثريًا فارسيًا ثريا يُشبه كثيرًا أدب خراسان. مرة أخرىء؛ ليس من الحكمة اعتبار 
ذلك الأمر افتقارًا للإبداع؛ فبقدر ما كان الإبداع مفهومًا معروقًا لدى الناس» فقد كان 
مكرومًا وكانوا يُفضّلون عليه التقليدء وإلى حدٌّ كبير اعتبر صوفيُِ الهند أتباع الطريقة 
الجشتية والطريقة الكبروية أنفسّهم وَرَثْةَ تقليدي خراسان اللدّين تأسّست فيهما هاتان 
الطريقتان المميزتان. على الرغم من ذلكء فقد دفع الهنودٌ وَرَتْةٌ هذا الخروج الخراساني 
بالأنواع الأدبية التي ورثوها إلى اتجاهات جديدة. ونخصٌ بالذكر منها توسيع نطاق 
الممارسة القديمة المتمكلة في اقتباس أقوال الشيوخ: لتُصبح نوعًا أدبيًا جديدًا تمامًا يقوم 
على «تدوين الحوارات»؛ وعُرف هذا النوع باسم «الملفوظات». ومنذ عصر الصوفي الجشتي 
نظام الدين أولياء الذي أقام في دلهي (المتوقٌ عام 4؟١١)‏ قصاعدّاء أصبحت الملفوظات 
تقدية ورفية لإغاذة إنتاج العلمنات الحية الدقيقة ليخ الملهم يعد وفانه: يرمن طويل: 
ومع انتشار صوفيِّي سَلطنة دلهي في جنوب وشرق الهند وأيضًا شمالهاء أصبحوا أيضًا 


1١ 


الصوفية 


برك غيم كنا 1خ الغا زووة و ققدة جح سين امال تك يترها: رعق طرف إليام 
شعراء بلاط مثل أمير خسرو (المتوقٌ عام ,)١775‏ نجح الصوفيون في تطويع الصيحات 
الأدبية في بلاط دلهي وفقًا لأهدافهم: بطريقة مائّت ما حدث في السايق في البلاطات 
الملكية في خراسان قبل غزوى المغول.”* ' وبهذه الوسيلة» وضعوا أساس مجموعة ثرية من 
الأعمال الأدبية تنوّعت ما بين سير الأولياء والرسائل المتخصّصة ومجموعات الخطابات 
المعروفة باسم «المكتوبات»» والتي أعادت إنتاجٌ أنواع التعبير الصوفي الفارسي التي تشكّلت 
في السابق في إيران وآسيا الوسطى في البيكة الجديدة. "2" 

على الرغم من أنه من الناحية الأدبية كانت الفترة السابقة على القرن الثاني عشر 
تنتمى في الأساس إلى اللغة العربية» وأن الفترة ما بين القرن الثانى عشر والقرن السادس 
عشر تنتمي في الأساس إلى العربية والفارسية؛ فإنه في مواقف معينة استُخيمت في الكتابة 
والكاليك نات أخرى نإككانك الفاريدة ون إستهويت ظفة مولية فى أحواء كب رقتمن 
آسيا الوسطى وإيران» وكانت مفهومة على نحو كبير بين أوساط المتعلمين أو المهاجرين 
في الأناضول والهندء فإنها في المنطقتين الأخيرتين لم تكن لغةّ محليةً على الإطلاق. ومثلما 
استغرقت الفارسية عدة قرون لثثبت أهليتّها كلغة أدبية خارحجة من ظلٌ اللغة العربية, 
استغرقت الأشكال المختلفة من اللغتين التركية والهندية/الأردية وقنًا للخروج من ظلّ 
الفارسية. وعلى الرغم من أن المرحلة الثانية هذه من عملية إضفاء الطابع المحلي على 
الفكر الصوفي كانت قيد التنفيذ بالتأكيد منذ فترة العصور الوسطىء فإنها لم تكتمل 
إلا متأخرًا في القرن السابع عشر. وحتى إذا لم يُدوّن استخدام الصوفيين يلكات ايند 
والتركية إلا نادرًا في هذه الفترة المبكرة» فإنه يوجد لدينا دليلٌ كاف ب يسمح لنا برؤية أن 
أسلوب الصوفيَّين في نشر أفكارهم بلغات العوام قد بدأ بالفعل في التوسّع من الفارسية 
إلى الهندية والتركية وحتى الملايوية. وبطبيعة الحال» احتاجت الفارسية إلى رعاية الحكام 
كي تُستخدّم في الكتابة» وفي النهاية سيكون السلاطين والدول - لا الصوفيون والفلاحون 
- هم المستولون عن استخدام اللغتين التركية والهندية في الكتابة. على الرغم من ذلك» 
فإننا نمتلك أمثلةٌ كافية على استخدام الصوفيّين لهاتين اللغتين المحليتين الأقل مكانة, 
ليشيروا إلى الود لتبنّي أي لغة ضرورية للوصول إلى نطاق أكبر من الجمهورء وإِنْ 
كانت غادة هذة: الأنظة متمكلة ففظ 4 الأحزاء اللضافة المقحمة بق التضصوض الفازسية. 
في أغلب الأحيان كان يَنطوي الأمر على تسوية لغوية؛ وتمثّلت تلك التسوية في أننا نجد 
الصوفيّينء في كثير من الحالات» يُدخلون في هذه اللغات الأخرى المصطلحات العربية 


1 


إسلام الأولياء والطرق )١800-١١٠١(‏ 


الدائّة على مفاهيمهم التى شهدنا تكوّنها كمصطلحات متخصّصة للصوفيين في بغداد. 
كانت هذه النسرية انمكاها لعلدفة كاذل النقوة سن ضيفين الازذواحية اللعوية” مين 
اللغة العربية واللغات المحلية الأخرى - بدايةٌ من الفارسية» ووصولًا إلى الهندية والتركية 
والملايوية وغيرها في نهاية المطاف - التي حملت مصطلحات موْسّسي التقليد الصوفيء التي 
أصيده: تصني بالتقدين ف ندلك :الروك 12 هال" الرظم مق للكم الم يفقم تكد اذ كثير 
مر الطرونمة كي اوتكداو«اللعات الدلنة قحم نيل كاكوا سفن ين أيضا سكعنا 
المصطلحات والقصص المألوفة لجماهير تلك اللغات؛ ففي الهند يرتبط أقدم الأدلة على 
ذلك .يشيخ الطريقة الحفحية قريد:الديخ كنج شكن (المتوق عام 155+ الذي انتقات 
أشعاره المكتوبة بشكل قديم من اللغة البنجابية شفهيًا عبر الأجيال» قبل أن تجد لنفسها 
في نهاية المطاف موطنًا غير مُتجانس معها تمثََّ في الكتاب المقدّس لدى السيخ؛ المعروف 
باسم «أدي جرانت»**' في الجيل التالي» بَدَا شاعر البلاط المنتمي للطريقة الجشتية أمير 
خسرو (المتوقٌّ عام )١1١70‏ يكتب أغاني صوفية تعبّدية بلغة هندية مبكّرة, إلا أن هذه 
الأشعار ظلَّت غير مكتوبة لقرون أيضًا.؛*' وبين الجشتيّين أيضًا ظهر أول عمل نثري عن 
الصوفية مكتوب بالهندية / الأردية» وكان هذه المرةً في جنوب الهندء وحمل اسم «معراج 
العاشقين», وكتبه محمد الحسيني «كيسى دراز» (أيْ طويل الشّعر) الذي هاجَرَ من 
شمال الهند إلى جنويها. وألّف الحسيني الكتابّ في عاصمة السلاطين البهمنيين» الذين 
بَنَوَا له بعد وفاته عام ١577‏ ضريحًا ضخمًا من الحجر.”*' ولعب البلاط الملّكى دورًا 
أكثر مباشّرةٌ في أول قصيدة سردية صوفية أى «مثنوية» مكتوبة باللغة الهندية قبل 
القرن السادس عقر لأنّْ مؤلفها كان شاعزا من شهزاء الحاشية الملكية'كحظى يرعانة 
حاكم إقليمي في شرق الهند. وفي محاكاة لاستخدام الرُومي للحكايات الشعبية المحلية 
في الأناضولء في منطقة أوده اقتيس المريد الجشتى وشاعر البلاط الا داود واحدةٌ من 
أكي القصدن الكرامية هحير بق" الخطقة وقذلك المكنة الخظقةة ليكني عام 101/4 
عمله «تشاندايانا».**' في ذلك الوقتء لم تقتصر نافذة الاطلاع على المسعى الصوقي على 
قصص الطيور الرمزية التي ألّفها العطار بالفارسية» بل امتدّت لتشمل حكايات غراميات 
وتعامراف: عظيت واسشضسان القارة الما رون شاكني القصو رن بوفيوتها: أيضا الغرام 
ف الزيفة حيث من الممكن: افتراض أن هذه القضافك اتتشرت :حاملة معها عيق البلاط 
الملكي. وعلى الرغم من أنه لم يَيْقَ مثنويات هندية أخرى من هذه الفترة» فقد شهد القرن 
السادس عشر والقرن السابع عشر كتابةٌ الكثير من قصائد المأنويات الغرامية الصوفية 
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باللغة الهندية.”*' ونظرًا لانغماس الصوفيين في المناظر الطبيعية الهندية وأبطال الهند 
والخيال الهندي الجامح؛ فقد بلّغوا بحلول القرن الخامس عشر مبلعًا استثناتيًا في إضفاء 
الطابع المحلي على تعاليمهم؛ ورأى كثير من الصوفيّين أن هذه العملية تَعدَّ خلطًا للإسلام 
بالوثنية. ولكن في ظل القَدْر الكبير من التكيّف الذي أظهرَنْه الطريقة الجشتية مع بيكتها 
الثقافية» أبدى أمثال أمير خسرو والملا داود استعدادهم لخوض غمار هذه المخاطرة. 
كان استخدامُ اللغة التركية ثالث أكبر توجّه فيما 0 باستخدام اللغات المحلية 
الذي نجده في هذه الفترة. ونظرًا للقوة السياسية التي تمتّعت بها الجماعات التركية على 
تنوّعهاء فإنه من المفاجئ مبدثتيًا أنهم لم يركوا إلا قدرًا قليلًا من الأعمال الأدبية المكتوبة 
بالأشكال المختلفة للغتهم. إلا أن العلاقات التى تكوّنت بين المحاربين الترك وطبقة المتعلّمين 
د الأكمتوت ضاحية القرة بحطلف الترك محتازون ني العالي دعم السكهواء اللفكين 
العربية والفارسية الأرقى مكانةٌ. ويد ابن الرومي نفسه. الذي أقام في قونية عاصمة 
الملتمفة :ق الأناضول» الفا الأيزد اق هذا الشآن, وبالرقة هن .ذلك هانه :تيك يعضن 
الأدلة على استخدام الصوفيَّين اللغةٌ التركية في فترة العصور الوسطىء حتى إِنْ كانت 
هذه الأشعار لم تدوّن لعدة قرون. وأهم هذه الأمثلة الرباعيات» المعروفة باسم «حكمت» 
(أي الحكمة) المنسوبة إلى الصوفي أحمد يسوي - الذي كان يقطن آسيا الوسطى (المتوقٌ 
عام 1177 تقريبًا) - والتي ناصرت حياةً الزاهد واحتفت بمعجزات الأولياء. وإذا كان 
كثير من مجموعة أشعار اليسوي المزعومة يعود على الأرجح إلى فترة لاحقة ومنسوبة 
زورًا لهذا الولي» فإنه يبدى على الرغم من ذلك أنَّ الهدف الجمعي لهذه الأشعار كان 
شر الإسلام (لكن بنسخته الصوفية) بين الأتراك البدىو ساكني السهوبء الذين كانوا 
آنذاف لم يمعو الإسلفم وعد وذعم القضاءة :فى هلاه العجلية أزتياطها بالختريح التفايم 
المشيّد حول قبر أحمد يسوي في كازاخستان الحالية 128 وبعد قرن ونصف قرن عندما 
كدت الأقزاك أقدامهم ف الأناضول» ساهم شعن يوس إمزه (المتوقّ عام ١١91١‏ تقريبًا) في 
نشر صوفية تقوم على الإنسانية والحبء عن طريق أنواع الشعر الشقهي امُعقّدة غالبًاء 
الخ كدنها فى إلى التركية الأناضتولية وين الشكلة انيكة الأخوىر عاسى نياع (المقوق 
فاء 01545 «قناشي الكنات البارد. وريب امه ران كنات الكريف )هاللكرة ون اثخق 
أل ميك شعري مكتوب: بالتركنةةوالذي ستاهم .فق تقل العتقد الصوف: العقد: إلى 
النطاق المحلي.”77 وعلى الرغم من أن يونس بَدَا زويف متجؤّلا أكثر.منه 'شيمًا مقيمًا 
ذا مكانة رسمية مرموقة؛ فقد كانت اللغة التركية تُستخدّم أيضًا من حين لآخّر من قبل 
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رعاة الأضريحة 'الأثرياءة كلك الأشترحة القى كاده تمس فى الأناضول كحزه :من رعانة 
السلاحفة والعتمانيين الأواكل المؤستات الإسلامية. ؤكان الكال الأعم :في .هذا الشأن هق 
سلطان وَلِد (المتوقٌ عام )1١١*‏ ابن جلال الدين الرومي ومروّج أعماله؛ والذي ضمّت 
إنكاجاقه المووّئة العديد من 'القضائه اللكنوية بالتزكية» وعذدً| أقلّ من الأشعان: المكذوية 
باليونانية» التي ما زال يُنشدها معظمٌ المسيحيين في المنطقة.'*' وعلى الرغم من أن عدد 
القصائد التركية التي كتبها سلطان يتضاءل أمام أشعاره المكتوبة بالفارسية» التي تناهز 
أربعين ألف بيت شعريٌ, فإن وجود هذه القصائد التركية يعد دليلًا على أن الصوفيين 
في فترة العصور الوسطى سعوا حثينًا إلى الوصول إلى الجماهير التي لا تُتقن اللغة 
العربية أو الفارسية. وكانت هذه الاستراتيجية ناجحةٌ؛ لآنه من خلال التحول إلى أنماط 
التعبير المحلية - لا سيما أنواع الشعر والغناء الشفهية والمعتمدة على الأداء - تمكّنّ 
الصوفيون من الوصول إلى قطاع أكبر من الجمهور يفوق ما كان من الممكن أن يصلوا إليه 
ذوة اسككواء سه الطلريقة فاكتسيوا أنباعا لبن 'ففظ من سكان المذن بومك التحلمين: 
وإنما أيضًا من الأميين البدى والفلاحين الذين تعرّفوا على الإسلام أولّا من خلال كلمات 
الصوفية: 

ملخص 

ف الوفك القع كزاية فيه الشكدام الضوفون للقاى المجلئة الكو يدوولة افر امن 
التفاصيل الأدق لأفكارهمء استمر الصوفيون المتعلمون في كل المناطق في استخدام اللغة 
العربية. ويعد فترة مُبكرة سيطرت عليها الرسائل القصيرة والكُتيّبات الأكثر طولاء ندخل 
بعد القرن الثاني عشر فترةً توسّع فيها الإنتاج الأدبي الصوفي المكتوب بالعربية من حيث 
الطول والأنواع الأدبية؛ ففي اللغة العربية واللغة الفارسية المساعدة لهاء أَسفَرَ التوشّع 
في اللغات المحلية غير المكتوبية عن غزارة أدبية هائلة تمئلْتء على سبيل المثال لا الحصرء 
في السيرء وأدلة زيارة المقامات» والمكتوياتء واخّلفوظاتء والقصائد الملحمية» واليوميات 
الخاصة بالأحلام. وعلى صعيد الأنواع الأدبية والصعوية؛ وكذلك الطابع العام والموضوع. 
فإنه فيما بين القرن الثاني عشر والقرن الخامس عشر أصبحت المصطلحات والمفاهيم 
الأساسية, التي تكوّنت في أولى فترات تطور الصوفية: أكثرٌ تنوّمَا على نحى كبيرء بحيث 
صارت تلبِّي احتياجات نطاق أكبر بكثير من المسلمين عبر المناطق والطبقات الاجتماعية 
الحدقة ن تحصن اغرااهم: إل 1ن الصوفييه هقن »قرت ع رمو الاسجه دام اليكل العويية إل 
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استخدام الفارسية واللغات الأكثر محليّة غيّروا أيضاء على نحو فعّالء متطلبات الالتحاق 
بطرّقهم؛ من المعرفة الدقيقة بالقرآن وطرق الذّكر والخّلوة الخاصة إلى منهج أكثر 
سهولةً بكثير» تطوّر من غناء الأغاني المحلية التي كتّبها يونس إمره» ووصّل إلى التفكير 
في تفسيرات للقصص الرمزية التي كتّبها العطار. وعلى غرار شائعات المعجزات التي 
اتككتؤية ديق ززان أخترحة :الأولناء 'الصروديون مه قرو الوقك شبكنت الأتواع الشهرية 
هذه المنقولة شفهيًا من اختراق خيال العوامٌ وتشكيله على نحو لم يُستطعه القرآن. 
ونظرًا لأنه مع مرور الوقت أصبحت العربية لغة القرآن أكثر يُعدًا عن لغات الإسلام 
الكثيرة المتحدَّث بهاء فقد ساهمّت الأغاني وأضرحة الصوفيين في رأب المسافة المتزايدة 
ين المؤمن وزمق نزول الوحي على النبي محمد. وبالتسية إلى أغداد المسلمين المتزايدة في 
مناطقهم البعيدة. فقد كان ما يّعرفونه عن الإسلام هو ما قل لهم عبر ألسنّة الصوفيّين 
و محسععاتيم ومعادرهم 

ومن تَمَّ كان تبجيل الأولياء - الذي من خلاله تميّز الصوفيون في العمارة 
والطقوس والسرد - الجسرٌ الأساسي بين الصوفية كطريقة باطنية تنتمي لحركة 
محدودة حتماء مكوّنة من متطلّعين روحانيين ملتزمين» وبين الصوفية كمنهج متجدّد 
يفي بالاحتياجات الدينية أُناصرين عددهم هائل. ولما كان الأولياء الصوفيون «المقدّسون» 
دوي فكاتة 'غالية ومن الممكن التواضل معهم عير أشرحتهم التق تشهل الوؤضول إليها؛ 
فمن الممكن أن يكونوا وسطاء بين القوة البشرية المحدودة النطاق وبين قوة الله غير 
المحدودة. وهذا الترتيب الذي أعيد إنتاجه في أبنِيّة الأضرحة من المغرب حتى تركستان كان 
مفيدًا للفلاحين قَدْر ما كان مفيدًا للسلاطين؛ حيث أسهمَ كل منهما في نفقات الأضرحة: 
مما وضع الصوفيّين في أنماط المبادلة التي ربطتهم بجماعات المناصرين لهم؛ عن طريق 
شبكة جمائل مُتبادلة. ونظرًا لبعد هذه التطورات عن نموذج الصوفية كمسكّى تصوّفي 
شخصي للاتحاد مع الله؛ فقد اعذَّيرَت في وقتٍ ما إيذانًا بنهاية الصوفية «الحقيقية» في فترة 
العصون الومنظى إلا أن هذا التقسين يعن إشفاك الفكزة الأساسخة 'للولاية والاسترانيجيات 
الاجتماعية التي من خلالها تمكّنَ الصوفيُون من البقاء وإعادة إنتاج تقليدهم عبر الزمن؛ 
فالأضرحة" لغ :تكن مؤشسنات ,منفضلة عن غرف: التزبية :ومتساكن لإيواء وأماكن الكَلُوة 
التي كان يحدث فيها «التصوف», بل كانت عُنصرًا في مُحَمّعات أكبر يشترك فيها الزوّار 
اليوميُون والصوفيون الدائمو الإقامة. ومن المنطقي أن نعتقد أن هذه الأضرحة المقدّسة 
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الموجودة في تلك المُجِمّعات مثَّلت الواجهة العامة الجامعة للزوار للمُجتمعات الأوسع نطاقًاء 
التي اعتمد عليها الصوفيون في الحصول على الدعم المادي. 

كما رأيناء فإِنَّ تقديس الصوفيّين لم يأت من فراغ بل استنَدَ إلى نك عقائدية في 
النظرية التي نُوقشت في كتابات الصوفيين المبكرةء التي تقول إن لله أولياء. وفيما بين 
القرن الثانى عشر والقرن الخامس عشرء استّخدمت هذه الأفكار القديمة. يصفتها مصادر 
للتقليدء من أجل تفسير طريقة اجتماعية دينية قائمة على «حكومة خفية» هرمية محدّدة, 
كو ئة من الواجدين الأولياء. ومن المنطقيٌ اعتقادٌ أن تطوّر تبجيل الأولياء نتيجة منطقية 
للاستثمار المادي المتزايد في هذه الأيديولوجية» الذي حدّث مع اكتساب الصوفيين أتباعًا 
كثيرين من النخب بدايةٌ من القرن الثاني عشر فصاعدًاء من خلال تحالّفهم مع الحكّام 
البدويّين المستقرّين في الشرقء ومُناصري حركة الإحياء السّنَّية من الحكام في الغرب. 
وهذا التقديس لم يَحدث في حالة فراغ مؤسسيء بل رافق الخدمات العامة للصوفيّين 
كأولياء خدمات أخرى أكثر راقن الجديدة لحي حدّث فيها التقديس كجزء 
من النتيجة المباشرة للبناء المؤمّسِيء الذي من خلاله نال مؤْسّسو الطرق التقديسّ عن 
طريق تبجيل أعضاء الطرُق لهم. ووملة الجا لويد راداي عر كر داوق حيث 
تطلّبت المكانة المرموقة للمعرفة والبركة المتوارثتين كدور هب سلاسل شيوخ الطرق أن اتُعتير 
كل شخضية" ف السلسلة فن الأؤلياك؛ إلا فستصوح سيلشلة الأزلياء غير كاملة» :وتصنيح 
المعرفة والبركة المنقولة عبرها غير ذات قيمة؛ ومن ثَمَّ فإن منطق التقليد - واستخدامه 
للأساس المفاهيمي للطرق - أصبح في حدٌّ ذاته دافعًا لإنتاج الأولياء. 

متت الطرق الصوفية - باعتبارها مؤسسات تنظيمية ومفاهيمية مرتبطة بمُجِمّعات 
الأضرحة الذائعة الصيت والْدِرَّة للمال - وسيلةٌ لريط أفكار ومُمارسات الصوفيين 
والكمافات الفعا التي يُمكن زيادة توسيع عضويتها من خلال طقوس الالتحاق 
البسيطة التي تتم على يد شيخ. وعلى الرغم من أنه سيكون يمن الخلط الزمني اعتبارٌ أنَّ 
هذه الطرق تُشبه المؤسسات الحديثة ذات الهرميات المتكاملة» التي تتمتّع بوسائل اتصالٍ 
فكّالة بين مراكزها الجغرافية العديدة» فإن هذه الطرق في عملها كشبّكات مفاهيمية (وَإِن 
لم تكن تنظيمية دائمًا)ء تمكّنت من تكوين مؤسسات مُتمائلة (وإن لم تكن مترابطة 
بالضرورة) في البيئات الكثيرة المختلفة التي عاش فيها مسلمو فترة القرون الوسطى. 
ومن خلال إعادة إنتاج هذه المؤسسات المتماثلة عبر مسافاتٍ تَقدَّر بآلاف الأميالء خلقت 
هذه الطرق آلياتٍ تفاعُلٍ وترابّط ومُزامّلة بين المسلمين» الذين كان سيّتزايد تفرّقهم بسبب 
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الخلاف السياسي والاختلاف العرقي لولا هذه الطرق. ومن خلال صنع هؤلاء الأولياء 
والطرّق ووَصُْفهم بالمصطلحات العربية نفسها في مناطق بعيدة, مثل خليج البنغال 
وساحل شمال أفريقيا المطل على المحيط الآطلنطيء جِعّل الصوفيون الإسلامّ ملموسًا في 
بيكاتهم المحلية ومتْسقا عبر العالم الأوسع افك ويه الطويقة يكلف ود لظو ا 
الصوفيةٌ جزءًا لا يتجرًاً من الإسلام نفسه. بالنسبة إلى ملايين عديدة من مسلمي فترة 
القرون الوسطى. 


الفصل الثالث 
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في الفصل الثاني. رأينا نفودَ وامتدادت الصوفيين ينتشر في عدة اتجاهات اجتماعية 
وجغرافية. وتظرًا لِأنَّ الصوفية تراوحت ما بين سلاشل من الدظم الماؤراتية والأفاني 
المؤلّفة باللغات المحلية والشبكات الاجتماعية والحماية عن طريق المعجزات: فإِنَّ الأمور 
المختلفة التى كانت تعنيها في فترة العصور الوسطى ضمنت قبولّها بين أوساط الأمراء 
والفلاحين» والبدى والحضريين» والمتعلمين والأميّين. وبطبيعة الحال؛ فإن. هذا الانتشار 
المؤثّر للأشخاص ولممارسات كان يعني وجود منتقدين لأنواع معينة من الصوفية 
وممارسيهاء وكان أشهر هؤلاء المنتقدين العالم الشامي ابن تيمية (المتوقى عام 78؟17). 
إلا أن هذه الانتقادات كانت إلى حدَّ كبير موجّهةٌ لجوانب معينة - ومتعلّقة بالجماهير 
بصفة خاصة - من تبجيل الأضرحة: وليس إلى البناء الماورائي والأخلاقي الكامل المرتبط 
بالأولياء. كان ابن تيمية عنيًا بصفة خاصة في انتقاده للموالد التي تُقام حول مقابر 
الأولياء الصوفيِّين؛ إن اعتيرّها «بدعة» منحرفة عق الج الشريةة «الجكم حزق الله مه 
الممكن أن يكون ابن تيمية نفسه من الصوفيين» وقد كان من مُحبَّي عبد القادر الجيلاني 
(المتوقٌّ عام .)1١177‏ الذي كان أعظم صوفي في بغداد.2 أما الانتقادات التي وجَّهها 
الآخَّرونء فكانت على الأرجح حالاتِ هجوم «شخصي» على صوفيَّين بعينهم» وليست على 
مشجوعاث حتكدة مق الصوفيين ف العموي وكانت الانتقادات في شكلٍ هجوم من قبل 

مسلمين معيّنِين (غالبًا ما كانوا صوفيّين) على مسلمين معيّدين آكَرين 0 
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على الرغم من أنه في أحيان قليلة جاءت حالات الهجوم تلك من جهات مؤثّرة بدرجة 
كافية على نحو يُمكّنها من استخدام سلطات الدولة (كما في حالةٍ إعدام شهاب الدين 
الشّهروردي في حلب عام ,)١1١5١‏ فقد شهدت فترة العصور الوسطى ف أغلب الأحيان 
من للدولة يَدعمون بقوة الصوفيين والمؤسسات الصوفية. وإلى حدٌّ كبير. فإِنَّ النفون 
الهائل الذي تحقّقٌ للصوفية جاء من خلال تحالّف مُمَّليها مع السلطنات الإقليمية التي 
كانت شرعيتها مُعتمدة على الدعم العام للإسلام؛ وأَدَّى هذا إلى استثمار كبير في الأضرحة 
والمساكن الطنوقية: لحكل الصدوفية طول قرة اتجسيوو: الزسطى البح انثا اناه 
والقرىء بدءًا من ساحل أفريقيا المطلّ على المحيط الأطلنطيء حتى خليج البنغال. وإذا 
كان انتقاد صوفيين معيّنينَ جزءًا من إيقاع الجدل الديني في فترة العصور الوسطىء فإنه 
لم يكن يوجد هجوم كامل على الصوفية» وما كان يمكن أن يوجد هجوم؛ لأن «الصوكية» 
لم يكن لها وجود محدّد كفتة بالمعنى المعاصرء وهذا يعني أن مهاحّمة الصوفية ككل 
ستكون هجومًا على الإسلام نفسه؛ ومن َم فمن الهم أن ندرك أن الصوفية إلى حدٌّ كبير 
حرا كادف فندل صورةً الإسلام في فترة العصور الوسطى؛ أيْ إسلام الأولياء والمعجزات 
المدعوم ليس فقط بالجهود الفكرية المقدّمة من العلماء. وإنما أيضًا بالحماس الشديد 
تجامّه من قبّل رجال القبائل. ويالرغم من الاستخدامات المعتادة لمصطلح «الصوفية» من 
قبل الأكاديميّين والناشرين» فإن مصطلح «الإسلام الصوفي» أكثر فائدةً على الأرجح منه. 

على الرغم من أنه سيكون من التبسيط الْمخْل تقديمُ مسار واحد للمصائر التي لاقَنّها 
الصوفية في المناطق المختلفة تماماء التي انتشر فيها ذلك «الإسلام الصوفي». فإنه من 
الممكن ملاحظة حدوث تطوّراتٍ معينة شائعة أو واسعة النطاق في القرون ما بين القرن 
الخامس عشر والقرن التاسع عشر. وإلى حدٌ كبير تتعلّق هذه التطورات بتغيّرات كبرى 
في العلاقة بين الصوفية والدولة, وكانت هذه التغيّرات نفسها مُعتمدةً على ظهور أنواع 
جديدة من الدول المنتمية لأوائل العصر الحديث؛ التي كانت أكذْرٌ بيروقراطيةٌ ومركزيةٌ 

ثقةٌ في سلطتها. ومع التداؤل السريع للحُكْم بين الأسسس الحاكمة في قرون غزْي القبائل 
في الفترة ما بين القرن الثاني عشر والقرن السادس عشر تقريبًاه لم تكن سمةٌ تفائُلات 
الذولة جع الديق التقلبَ فحسب, بل كانت هذه التفاعلات أيضًا مؤيّدة في الغالب لاستقلال 
الطبقات الدينية؛ لأَنَّ الأمَر الحاكمة ل الوافدة حديئًا سعت إلى اكتساب الشرعية من 
خلال رعايتها للصوفيينء الذين كانوا يتمتّعون بتأثير كبير على الشعب. وبالإضافة إلى 
استخدام هباتٍ «الوّقف» التي شمكث استمرات هذا الاستمان في دعم العائلات الصوفية 
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عبر الأجيال في المستقبلء فقد كان أثر ذلك من الناحية العملية أنْ كانت المؤسّسات 
الصئوفة أكقن اننتكراذا: فق الخالك عمق مؤمسات الذولة» فقن كاده هذه الي الشاكمة 
القبلية تَعتِي سُدَّة الحُكُم وتَسقط من الحكم بقصورها وسياساتها في تعاقب سريع؛ إلا 
أن الأضرحة والمساكن التي منْحَتْها للصوفيين استمرّت بعد رحيلٍ تلك الأُسْر لتكون السّمة 
الاك ميدومة خل الصعيدين اماد والاختمافى :ومن خلال العسازة الييية والعكرة ىق 
كلس اللكيان الأصريحة المبودمة» اكتشسيو] دوك من الخلوه الشخرض : إذ تدولف السائهم 
إلى أحجار الأضرحة التي أصبحت جزءًا دائمًا من المناطق الحضرية والريفية التي عاش 
وماضكبيا انيد قن السلمة الفاكية ١‏ 

في" ظود هلاه الكلفية الس مق الككنيه إنقفان افكرة أن الصوفون هم الحكام 
الحقيقيون للمناطق المحيطة بأضرحتهم؛ لأن «ولاية» الولي تعني أيضًا سلطته الروحانية 
عل القطاق أو «الولقة الإقليمية خاضهة وقد اتصيحف هذه اليديوا وف ف «العدين من 
الأعمال السردية. التي تصف الأولياء وهم يمنحون ممالك للسلاطين الذين كانوا مجوّد 
حكّام مرتيّين لهذه الممالك. وتظهر أيضًا الاستمرارية النُسبية للصوفيين مقارَنةٌ بالسلاطين 
8 إنود فاق بالملالةة راربا بالكل الطرة الصوقهة موقم طرق ملم من 
الشيوخ؛ حيث يرث كل شيخ البركةٌ والمعرفة والسلطة من أسلافه. وفي ظلّ عصر كانت فيه 
ططللة الخكب نواه [لمتلعة أن التمقيقرة | اكيرور,؟ للنيطاكية واف سسلظة اشواء من اسنة 
أوسفكة مكطاعه اندو الأوتباء العسرة جرال ظطيوك بق فر الحصوي الومسطن حا وقد 
انقلا مايل كفي لا لمعن اتقادهاء واستكيم للإفارة إل هذه السلامل المسظلهات 
نفسها التي استخدمها السلاطين؛ إن يمكن استخدام المصطلح الصوفي «سلسلة» للإشارة 
إلى «سلالة» ملكية ودينية على حدّ سواء. وقد لعبت الأُسر والطرق الصوفية الكبيرة - 
الك حظيوت ف :فته العصوي: الويتطى » واتسمف بالقراء شوب مملكاقياء وأقارت شف 
النادن سيف :قد قها الغريية م ]د راذا #تموروة. فى عمفجهافياة :فقن كادراة باحفمنار: 
طبقةٌ متحكّمة ذات نفوذ واسع. وكما هو الحال مع كل الطبقات أصحاب النفونء فقد 
كانوا ينا نظوخ عن مكانتهم من خلال مكانهع المدوري فق شيكة العلافات التي ريطت 
بأتباعهم في كل قطاعات المجتمع. 

سنرى في هذا الفصل التخلّي التدريجي عن هذه الأوضاع القديمة؛ نظرًا لظهور 
كياناتٍ دولية أكبر وأكثر نجاحًاء سمح طولٌ بقاكها وسيطرتها الأكثر فاغليةٌ على مواردها 
بفرض تغييرات مؤسّسية في الهياكل الدينية لُجتمعاتها على مدار فتراتٍ أطول. وعلى الرغم 
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من أن كل إمبراطورية من الإمبراطوريات التي ظهرت في أوائل العصر الحديث طبّقت 
هذه السياسات لأهداف مختلفة: فإنها في كل حالة أحدثت تغييرًا في العلاقة بين الصوفيين 
والدولة. وأدت هذه التغييرات» التي كانت مصحويةً في الوقت نفسه بتقوية الروابط بين 
الدولة والمجتمع؛ التي كانت ضعيفةً في السابق مقارَنةٌ بالروابط بين الصوفيين والمجتمع» 
التي كانت أقوى في السابق؛ إلى تحؤّل تدريجي في ميزان القوة بين النخب الدينية والنخب 
اللعاعنة رول شمف هذا بالغترورة الصردسن »لاكيع "كنا تزدرى أستتكوا ف حالاك 
كثيرة أكبر المستفيدين من السيطرة الأكثر كفاءةً للدولة على مواردها. ونظرًا لأن هذه 
الموارد تضمَّنت توظيف أعداد أكبر من الموظفين الحكوميّين» فسنرى في سياقات عديدة 
أن الطرق الصوفية أصبحت مرتبطةٌ ارتباطًا وثيقًا بسلطات معينة في الدولة. ونرى أحد 
الأبعاد المهمة لهذه العملية في تزايّد دور الصوفيين في سكن الحدود؛ حيث لعبوا دورًا كبيرا 
في توسيع الأراضي الجديدة الواقعة على أطراف نطاق سيطرة الدولة واستيطانها. ولم 
يحدث ذلك فقط على الحدود في فترة العصور الوسطىء مثل جبال جنوب شرق أورويا 
وغابات البنغال» بل امتد في ذلك الوقت نحو الحدود الجديدة الآخذة في الاتساع في أفريقيا 
وجنوب شرق آسيا؛ نظرًا لأَنَّ الدول الإسلامية الجديدة التي ظهرت كسماسرة للتجارة 
العالمية الْمزدهرة في الذهب والتوابل والرقيق استخدمت الصوفيين كمُستوطِنين ومديرين 
لأراضيهم الجديدة؛ ومن تم إذا كانت الصورة الجديدة تتمثّل في تغيير مكانة الصوفيين 
بين الدولة والمجتمع أكثر من كونها تحولًا بسيطًا في المصائرء فإنها شهدت دخولهم في 
علاقات جعلتهم أكثر اعتمادًا على الدول» وأكثر تدرا بالتفيرات في سياسات أو مصاكر 
الدول المرتبطين بها في نهاية المطاف. 
في الصفحات التاليةء سوف تتتبّع الدورَ المتناقض الذي لعبثه الصوفية في 
الإنبراطي ريات والسلطنات الإقليمية البارزة في فترة أوائل العصر الحديث. من خلال 
فحص الطرق التي من خلالها كانت الصوفيةٌ لهذه الدول وسيلةٌ لححفيق السيطرة 
العقائدية» والترابط الاجتماعيء والتوسّع الإمبراطوريء وفي الوقت نفسه وفرت سبلا 
للتحريض على التمرّد وتحديد نطاق الانقسامات. أول نسّقٍ عام تستنتجه هو استخدام 
الأفكان الصوفية. والصوفئين كموارك لنناء الدولةه وأ وض تمثيلٍ لهذا النسّق نجدّه في 
استخدام أنماط السلطة الصوفية من قيّل الحكّام. واستخدام أنماط السلطة السياسية من 
قبل الصوفيين. ونظرًا لأنَّ الأباطرة أنفسهم سعوا إلى تقديم أنفسهم في صورة صوفيينء 
فربما من الجائز قول إنَّ القرن السادس عشر وأوائل القرن السابع عشر شهدا أعلى 
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ذروة للتأثير الصوفي حتى وقتنا الحاضر؛ حيث اقترضت اللغة الإنجليزية كلمة نقام50 
(المأخوذة من اسم الطريقة الصفوية)» وتسرّبت هذه الكلمة حتى إلى معجم شكسبير 
ومؤْلّفي مسرحية «رحلات الإخوة الإنجليز الثلاثة»» واستّخيمت كلقب للملوك الفرس؛ 
وليس للشخصيات الدينية. إلا أن هذا النجاح الكبير انطوى على الحاجة إلى التقليل من 
تأثيره؛ لأنّ الأشخاض الموجودين خارج رُمَّر الصوفيين أصحاب النفوذ قلقوا من اطَّلاعَهُم 
على الموارد المالية للدولة ومعارقها؛ لذلك مع مرور الوقت أصبح هذا التواطّق بين السلطة 
السياسية والسلطة الصوفية يُعتبر ذا نتاتج عكسية: بل مهدَّدًا أيضًا لاستمرارية سلطة 
الدولة على المدى الطويل مقارَنةٌ بالاستيلاء الأصلي على السلطةء واتّضح ذلك الأمر من 
خلال تزايّد قدرة دول معيّنة على تكوين نموذج ل «العقيدة الإسلامية الحنيفة» وفَرْضه 
على مواطنيها. 7 

النسق العام الثاني الذي سوف نناقشه يتعلّق بازدياد انتقاد الفقهاء لأشكال معيّنة 
من الضوفية :وهنا الانهاد إن كان يدود إلى عد كتير إل القماى'الققهاة يعناصب 3ق 
الدولة» فإنه يُعذّ أيضًا انعكاسًا ل «حملة تصحيح» أكبر لازمّث بدايةٌ الألفية الإسلامية 
عام .١59١‏ وعرّز التأثير الثقافي لهذا الحدث الأخير ارتباطه بخطاب طويل الأمد يحتفي 
ب «التجديد» الديني و«المجدّدين» الدينيين الذين يأتون مع روه كل قرن ومع ا 
الألفية بصفة خاصة.” بطبيعة الحالء كانت بداية هذه الألفية أكثر أهميةٌ؛ من حيث 
الزمن الثقافي مقارَنةٌ بالزمن الطبيعي أو العملياتي الذي يهتمٌ به المؤرخ. أما ما أكسَبّ 
هذه الألفية الأهمية» فتمثَّنَ في أن القرن الذي أعقبها - أول قرن في الألفية الثانية بالزمن 
الثقافي الإسلامي - تزامّنَ مع مجموعة تطورات في الزمن العملياتي الذي يهتمٌ به المؤرّخ. 
أ هذه التطورات على مناطق إسلامية منكلفة مطرق جقهةزة ومميزة, والتي شملت 
زيادة عدد السكان» التي غيّرت العلاقات الديموغرافية بين المجموعات الاجتماعية المختلفة؛ 
وقيانة التسخ ره الذي ادق إن :]ديات العفافيل بين أقل "التمقير والقلتهية واليذوة اوفوش 
التجارة» الذي مكَنَ مجموعات التجار وأدَّى إلى تزايّد التعاملات مع الشعوب غير المسلمة؛ 
والتغيّرات البيئية الطبيعية أو البشرية الصّنْع؛ التي أسفرت عن عملياتِ هجرة واستيطان 
لمناطق جديدة: وفترة جديدة من المواحّهات العسكرية مع كيانات وثنية ومسيحية في 
أوراسيا وأفريقياء هذا بالإضافة إلى أمر آخَّر لا يقل أهميةٌ على الإطلاق؛ ألا وهو تكوين دول 
إمبراطورية جديدة لها أجندات بيروقراطية جِنَّدت القادة الدينيين والخطابات الدينية في 
خدمة الحُكُم على نحو متزايد. كان لكل من هذه التطورات على صعيد التاريخ الاجتماعي 
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أَثرُه على تطوّرات أخرى على صعيد التاريخ الديني؛ مما جعل أفرادًا معيّنِين أو جماعات 
لوكت لسرا تواله جو لل كر ا ال ا 
المسلمين من حولهم فقّدوا مبادكهم الأخلاقية أو الروحانية الأساسية. وعلى الزغم من أن 
قروم الألفية الإبتلمية الحوينة لديكع ملشاء وكاق شترها عند فإن كزاكن لثمن 
الثقافي للألفية الإسلامية الجديدة مع الزمن العملياتي للحداثة المبكّرة كان له أهمية 
كبرى. وعلى الرغم من كون مصطلح «حملة تصحيح» مثيرًا للجدل» فقد استخدمناه في 
هذا الفصل في محاوّلة لإدراك أهمية هذا التزامُن العام والمتنوّع الجوانب بين المسارّين 
الزمنيين على الصعيدّين العام والمقارن. 

في معظم الأحيان؛ لم يُعبّر على نحو صريح عن حملة التصحيح التي رافقّتِ التغيرات 
الاجتماعية المتعدّدة الجوانب التي حدثت في أوائل العصر الحديثء فيما يتعلّق بالألفية 
الجديدة بل عبر المطالّبات العديدة بالتأمّل الذاتي أو التجديد التي انطلقَتْ من جنوب شرق 
آسيا وحتى غرب أفريقيا. ولم تحدث تلك الحملة في وقت واحد في كل المناطقء بل اعَتمَدَ 

توقيتها على عوامل محلية متعلقة بالتغيير الاجتماعي والتحرك الفردي. وعند استحضار 

الألفدة عل فكو طريع | لتخدمث أحميقها الذلالية لامذات: التتراشمية ونلف 2 دما 
لتحقيق أخندات معينة. وعلى الرغم من ذلكء يُمكن استنتاج بعض الاتجاهات العامة. وفي 
كل المجالات تقريبّاء شهدت حملة التصحيح محاولات لتقليل تأثير الأفراد أو الحركات 
التي اعثّبرت على نحو مُتزايد «متعارضةٌ مع العقيدة الإسلامية الحنيفة» في نظر الدولة, 
ل هنما الشركات زات الحاذية) العن: كانه قادرة عل تأحيع القد سكي السلطة 
الحاكمة. وللأسباب نفسهاء عندما كان حماس الفقهاء الزائد يهدّد السلامٌ الاجتماعيء لم 
تكن الدول في هذه الفترة أقلَّ رغبةٌ في قمع الفقهاء المنتقدين للصوفيين. وسواء أتعلّقَ 
الأمر بالحركات ذات الجاذبية أم بالفقهاء, فقد تمثَّلَ النسق الأكبر في تزايّد سيطرة الدولة 
على الساحة الدينية التى استحسنَّث أو استهجتّتث بالتبال جماعات مختلفة صوفية أو 
نامض اتضوففة :ف العتراك».والأماكن التدزمة القى .دوف تكفا ولا هذا الفسل» 3 
العدوى: جما تتتراطق أهنذ| الفضل :هن تعدو بي الؤدر كانه الاساخمية ف راك العطير 
الحديثء والتي ربطت نفسها في البداية بأشكال الصوفية الجذابة في القرن السادس عشرء 
ثم تزايد ابتعادها عنها مناصرةً للإسلام الأكثر التزامًا بالشريعة (سواء الصوفي أو غيره) 
قالقرن السايح عفر 7 

غل الرعم'فن ذلكة إذا نظرقا إل 7الجاني الأكن :مخ مدظون الدولة» هذا فسنتعلم 
الكثير من الأمور من المنظور الأصغر نطاقاء المتعلّق بأفعال الجماعات الصوفية الصغيرة 
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والأفراد الصوفيّين. فبينما كانت الدول في أوائل العصر الحديث تلعب دورًا أكثر تأثيرً 
في تاريخ الصوفيّين مقارَنةٌ بالقرون السابقة» فهذا لا يعني أن الصوفيين كفوا عن 
كونهم عناصر فاعلة في صناعة تاريخهم. وإذا غيّرنا المنظور كي ننظر إلى أنشطة الطرق 
الصوفية وحتى العائلات الصوفية (إذ يبدو من الممكن أننا نستطيع أيضًا تمييز شخصيات 
صوفية باعتبارهم أفرادًا وليسوا أنماطًا في ذلك الزمن)؛ فإننا نستطيع أن نرى كيف 
تكيّفَ الصوفيون مع الظروف الجديدة في فترة أوائل العصر الحديث. مرةً أخرى. كان 
الحتاقفي هو السمة النناكدة: فمخ تاحية تواظأ الصوضوع مم الذؤل: وعطوا بأرادتي 
ك «إمبرياليّين» (وإِنْ كان ذلك في الغالب على نحو غير رسمي) في خدمة الدولة» ومن 
ناحية أخرى استخدموا الفرّص الوفيرة للغاية المتاحة لهم في هذه الفترة لتكوين نطاقات 
خاصة بهم ذات نفوذ يفوق نفودذَ الدولةء بصفتهم نُخَبّا متنقلة تتجاوز حدودّ الإقليم. 

وأخيراء في سياق تقلّص الإمبراطوريات وانتشار الاضظرابات الاجتماعية مند منتصف 
القرن الثامن عشرء سوف نتتبّع في هذا الفصل ظهورَ سلسلة من الطرق الصوفية الفرعية 
الجديدة» التى سعت إلى فرض النظام على المجتمعات التى رأت أنها تنهار. وكان نجاح تلك 
الطرق القرعية في فعل هذا في بحد ذاته نقيجة الحركة المتزايدة في أوائل العضر الحديث: 
والشرعية المنتقلة من فترة العصور الوسطى التقليد المستمر الذي زعم الصوفيون نقله: 
إلى القرن الثامن عشر المتسم بالاضطراب. مرة أخرىء فإن فكرة الصوفية كآلية «تقليد» 
قادرة على التكيّف وإعادة إنتاج نفسها عبر الزمان والمكان» تساعدنا على فهم كيف كانت 
الصوفية ردًّا فالا للغاية على انهيار أشكالٍ التنظيم الاجتماعي اللوجستية والأيديولوجية 
الأخرى. 


)١(‏ العلاقات المتناقضة بين الإمبراطوريات والطرق الصوفية 
فيما بين عامَئْ ١5٠١‏ و١٠٠١‏ تقريبًا 


في الفترة ما بين القرن الثاني عشر والقرن الخامس عشرء سيطرت القبائل الرّخّل أو 
الاتجاذات: القيلة مين تكوين الدول: فق متغطم: الشرق:الأوقط ووملظ وحذوب أسياء ركاف 
معظم هذه الجماعات القبلية لديها ارتباطات مميزة مع عائلات أو طرق صوفية معينة؛ 
وقل:الركم من ذلةه عاق كمة احكلاف ف دوع الصوفيت الذي الكتان نحكام فلن القيافل 
الأوقاظ مم : ىقترا لكلف .مق وانسرني فرق خلال !ركسا الكؤمدس” بالزسامة 
اللتين كانت تمر بهما أي قبيلة تنجح في تكوين دولة؛ يُمكننا تقسيمهم على نحي فضفاض 
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إلى صوفيين «قبليّينَ» وصوفيين «مستقرين». في الفصل الثانيء رأينا جلال الدين الرومي 
(التوق عام +/1؟١):‏ الذي .يعد أشهن مخال على «الصضوؤ' المستقر» المتعلّم والمكقف» الذي 
يُلقى مناصّرةً من كيان قَبِلِي في أثناء فترة استقراره؛ حيث بزغ نجمه بدعم من الأتراك 
السلاجقة بعد استقرارهم في عاصمتهم قونية. أما في هذا الفصل, فأتمافنا تمه أكثر 
على «الصوفي القبّي» الذي ارتبط بالجيل التالي من القبائلء الذين كانوا لا يزالون في مرحلة 
البداوة. لقد قابلّنا بالفعل هذا النوعَ من الصوفيين على نح وجيز في الفصل الثاني عندما 
ناقشنا كيف تمثَّلَ أحدُ جوانب إضفاء الطابع المحلي على الصوفية في ظهور أولياء ذوي 
شخصياتٍ جدَابة كانوا يَرتدون جلود وقرونّ الحيوانات» ويعملون على حماية عشائر 
أى قبائل بعينها. كان هذا الارتباط مناسبًا؛ حيث تخصّص كثير من هؤلاء الصوفيين في 
توظيف قدراتهم الخارقة للطبيعة لصالح مُتطلَّباتِ قبلية تقليدية؛ مثل اكتشاف مصادر 
اليامه أن التدكل في الصراعات المتعلّقة بأراضي الرعي.* ونظرًا لأن هذه القبائل الناجحة 
كانت نويه ثروا قا :اشدهلة المتمظة ل الافيةوالحيد وشياك الذفي: أن الفضنة فقن 
كانت هذه الارتباطات مفيدةً للطرفين. وفي حالات عديدة» وجدنا هؤلاء القبَليّين يُعطون 
البيعةً لهؤلاء الحماة الصوفيين» الذين استطاعوا نتيجةٌ لذلك الإطاحةٌ بسلطة شيوخ 
القبائل. ونظرًا لكون هذه العملية نتيجةٌ للتركيب الاجتماعى الانفصالي للقبائل أكثر منها 
لكيجة لعطلياض_ الجاذبية المتتهلة :هاده عند اكتسية أهمية افيه من خلال عدزتيا 
على توحيد جماعات قبّلية مختلفة تحت لواء قائد صوفي مشترك؛ إذ إن الصوفيء بصفته 
«غريبًا» مولودًا خارج الجماعات التي تنتسب لها القبائل» كان قادرًا على توحيد أعضاء 
القبائل المختلفة المتنافسة بفاعلية أكبر. مقارَنةٌ بما يستطيع أن يفعله أي عضو ينتمي 
لأيّ منها. وحتى عندما لم يدخل الصوفيون القبليون في تلك التحالفات» فإن كثيرًا منهم 
برزوا كقادة للجماعات القبلية البدوية» أو لمجتمعاتٍ المرتفعات شبه الرعوية التي سكنت 
السهوب والخبال فيا بين الأناضول وآسيا الوسطى. ْ 

من الهم أن نُدرك العواقب التي لحقت بالحياة الاجتماعية لدِين بهذه الخلفية القائمة 
ان ,وهات ااحكقيا عئة متقطعة ومستقلة4 :ذلك لاق فى امال 34 الميقات الور يكن يويك تكن 
أى مؤسسة تتمتّع بسلطة دينية مهيمنة: ولا أساس عقائدي مشتركء وفي كثير من الحالات 
لم تكن توجد وسيلة عامة للاطّلاع على القرآن. ونظرًا لأن كل جماعة قبّلية امتلكت 
راعيًا دينيًا خاصًا بهاء فما ظهّر وسطّ هذه المجتمّعات المتناثرة والمتفرّقة كان نظامًا 
من اللاسلطوية الدينية» كان فيه ولي كلّ قبيلة هو مصدر السلطة. إِذَا كيف أصبحت 
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العتقزانت والظوى الصوفنة الس شهدذا مطززهااق انانف حقةا من هذا السياق؟ زمكزنا 
مرةٌ أخرى أن نعثر على إجابةٍ هذا السؤال في نموذج الصوفية باعتبارها «تقليدًا»» والطرق 
الصوفية لا باعتبارها منظّمات في الأساسء بل آليات لإعادة إنتاج التقليد وتوثيقه. وعلى 
الرغم من أن مفهوم التقليد يقدِّم محتواه في صورة المحتوى الذي لا يتغيّر (وهذا هى 
الهدف منه في واقع الأمر)ء فإن اختصاصيِّي علم الاجتماع لطالما أدركوا أن التقليد في 
الحقيقة مَورِدٌ ينَّسم بالمرونة الشديدة. وعند استخدام هذا النموذج في المجتمعات القبلية 
التفكلة والكتسيمة الوكوية شار امون فاق جنا شرو ضكه هو انكل الرقم من أن 
الأولياء في القبائل اشتركوا في التقليد الصوفي فيما يتعلق باستخدام مصطلاحاته» وتكييف 
طقوسه. ومنح الانتساب إلى طرقه؛ فلقد كر ذلك على طريقتهم» وليس تحت قيادة 
شيخ روج فق مكان آكرء وفعلوا ذلك:يما يقفق مع احتياجات مُناصرزهم' القبلئين. وعلن 
أي حالء فإنه في مثل هذه البيئة «اللاسلطوية» لم يكن يوجد ما يمنع الصوفيين القبَليّين 
من تكوين أشكالٍ من الصوفية مُتفرّدةِ خاصة بهم من مصادر التقليد التي ورثوها؛ 
007 
عامة يلتزم الجميع بها.” وعلى الرغم من أن كثيرًا من العلماء وصفوا الصوفيّين القبليين 
بأنهم «غير متبعين للعقيدة القويمة» أو «مُبتِعون», فإنه في الحقيقة لم توجد في زمنهم 
عقيدة قويمة ذات سلطة مركزية يُمكن مقارنتهم بها. وكما سنرى لاحقًا في هذا الفصلء 
فإن هذه «العقائد القويمة» (التي تغرّرت مقوماتها في كل دولة إمبراطورية) لم تظهر 
إلا كنتيجة فرعية لمركزية إمبراطورياتٍ أوائل العصر الحديث؛ التي أعقبت الحقبة القبّلية 
الأكثر تقلبًا في القرن الخامس عشر. 

عاق مؤشهو الدول التحديدة الفولدوة من البلقان إلى 'المند تق الفكزة رين متخضف 
القرن الخامس عشر ومنتصف القرن السادس عشرء من أجل تحويل أنفسهم من غزاة 
إلى حكّام. وتضمَّن هذا التحوّل أيضًا تغيّرًا في أشكال الإسلام التي دعموها؛ لأنهم لم 
يُصبحوا مسئولين عن مصائر أتباعهم القبليّين فحسبء بل أصبحوا مسئولين أيضًا عن 
السكان الذين يَحكمونهم, الذين يتسمون بتركيبة أكثر تعقيدًا وتنوًّا؛ فقد كان لزامًا أن 
تُجِري التّكّبِ الحاكمة في الإمبراطورية الصفوية؛ والإمبراطورية العثمانية؛ والإمبراطورية 
المغولية؛ هذا التحولَ وكان للأساليب المختلفة التي حقّقوا بها هذا التحول عواقبٌ مهمة 
على مصائر الصوفية في بلادهم. إِنَّ بيكة السهوب والجبال التي تثَّسم بالترحال؛ والتمردء 
واللاسلطوية الدينية» وكثرة القبائل الطّموحة: والتعاقب السريع للكيانات السياسية 
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السحقةة هي ما أشفو عن كل 'مو الاسواطورية النشانية والإتراطووية الصفوية: لقن 
كان بينة احظ” بعكاميا الجده اق نيابة للفناف إل 'مواكية أشكانها الدوية 3 إطارٍ 
محاولاتهم السيطرةً على الأراضي الجامحة التي نشوا منها. وعلى الرغم من أن حالة 
المغول أكثر تعقيدًا؛ لأنهم عندما صعدوا إلى السلطة انطلقوا من السهوب ذات ا 
المترحّلة إلى مجتمع الهند الزراعي المستقرء فإنهم عندما حكموا منطقةٌ الهند ذات الطبيعة 
التعدّدية إلى حدٌّ كبيرء واجّهوا أيضًا مشكلةً كيفية الانفصال عن ولائهم القديم في السهوب 
للطريقة النقشبندية. 


(؟) منطقة البحر المتوسط: الإمبراطورية العثمانية المبكرة 


لكي نرى كيف حدث هذا التحؤّل المضطرب من دعم الصوفيين «القبليين» إلى دعم 
الصوفيين «المستقرين»» ينبغي أن نلتفت أولًا إلى الحالة العثمانية؛ ففي الفترة ما بين 
القرن الرابع عشر والقرن السادس عشرء تضمّن تطؤُرٌ الدولة العثمانية من زعامة قبلية 
قليلة الشأن إلى إمبراطورية بيروقراطية معقدة تّربط جنوبٌ أورويا بالأناضول ومصر 
وفي نهاية المطاف شبه الجزيرة العربية؛ تحؤلًا مضطريًا عن أنواع الولاء الديني القَبلِي 
والمستقر. وكما رأينا في الفصول السابقة؛ فإن البُعْد التعليمي والبُّعْد الأدبي للصوفية 
تطوّرا بارتباط وثيق بدراسة القرآن وتطبيق الشريعة الإسلامية. وقد اعتّبر الحكّام 
العثمانيون - مثل الحكّام السلاجقة والأيوبيّين والمماليك السابقين عليهم - ل 
المؤسّسي للطرق الصوفية في المدن عاملًا مهما في الحفاظ على النظام الاجتماعي.* وتتضحة 
لذلكء شهد التوسّع العثماني إعادةً تأكيدٍ على دور الطرّق الصوفية المتعلّمة والمسالمة 
في الحياة الحضريةء سواء أكان ذلك من خلال دعم الطرق الموجودة قبلهم: أم من 
خلال تقديم طرّق أو طرق فرعية جديدة تتمنّع بعلاقات وثيقة على نحي كبير مع 
العثمانيين أنفسهم. ونَّعَدٌ الطريقة الخلوتية مثالا على الطريقة المتفقة مع الشريعة» التى 
لإايزيظها بالأناضول إلا اقل القليل .7" مكز تك الطريقة (الخلونة علذهاف. وكيقة: مع كز 
من السلاطين العثمانيين وكبار مسئوليهم؛ مما أدَى إلى تأسيس مقر كبير للطريقة عام 
4 في قلب إسطنبول على يد الصدر الأعظم صقللي محمد باشا.* بالإضافة إلى ذلك 
دعمت الإمبراطورية الجديدة توسّعٌَ طريقة الرومي المولوية ذات «الدراويش الدوّارة»» 
التي أصبحت الطريقةٌ المفضّلة لدى البيروقراطيين العثمانيين. وهذا بدوره حِعَلَ تنظيم 
الطريقة المولوية مُتمركرًا بمزيدٍ من الفاعلية حول مجمع الضريح الْمشيّد حول قبر الرومي 
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ققؤئية. يطبيعة الحال» لم:تحدث برعاية الطرق الفضلة هذه في خواء اجتماعي» وشهدَ 
تزايّدُ تأثير هذه الطرق المفضلة تضاؤلًا مصاحبًا في تأثير الطرق التي فضّلها الحكّام 
السابقون على العثمانيين؛ فقد شهدَ استيلاءٌ العثمانيّين على سوريا ومصر من أيدي 
المماليك فيما بين عامَئْ ١١١7‏ و17١15١ء‏ على سبيل المثال» الاستبدالَ التدريجى للصوفيّين 
البارزين المرتبطين بالمماليك لتحلّ محلَّهم طريقةٌ صوفية جديدة أكثر ارتباطًا بالنظام 
105 واتشاتكي هذه الاجتية اسار عندما ليشي اروم كر ترك 
9ب 1100000 حي ادم إل كي اد وق فو ليه ون 
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العرب المحليين."' 
ومن خلال رعاية تشييد مساكن وأضرحة صوفية جديدة: اكتسيت المكراية 
المقدّسة لهذه الأراضي التي غزاها العثمانيون «الطابعٌ العثماني» تدريجيًا.'' في واقع 


الأمرء إن رعاية الإمبراطورية العثمانية للمؤسسات الصوفية الجديدة في الأراضي التي 
غَرّوها حديئًا في جنوب شرق أوروبا وفي الشام» جعلت العديدَ من المؤرّخين يَصفون 
الصوفيين بأنهم لعبوا دور «المستعمرين» و«المستوطنين».*' وفي البيئات الحضرية مثل 
حلب أو القاهرة. تضمّنت هذه العملية تفضيلَ مجموعة من المسلمين على غيرهاء مثلما 
حلَّثْ طرق صوفية أو أفراد صوفيون مرتبطون بالعثمانيين محل أولتك الذين كانوا محل 
جر من المماليك. أما في السياقات الأخرى (خصوصًا الريفية)ء فيبدو أن هذا الأمر 
0 تضمَّنَ تكوينَ ما يمكن وصفه بنقاطٍ انطلاق صوفية عن طريق المستوطنات الإسلامية في 
الأراضي المسيحئة :ق اماس عافد الوسيلة. الأساسية لسياسة الاستيطان تلك هي نظام 
«الوقف», الذي من خلاله كان يُعطي السلطان أو أي مسئولٍ بارز في الإمبراطورية للشيخ 
الصوفي أرضًا كافيةًٌ لإعالة نفسه ولجذْب جماعة ة أتباع أكبر. 
ونظرًا لأن الصوفيين بصفتهم متبعين للسّنّة النبوية» كان من المتوقع منهم أن 
يتزوجوا ويتناسّلواء فقد عنى هذا تزايّدَ أعدادٍ المستوطنين الأصليين هؤلاء تدريجيًا مع 
مرور الزمان. ونرى مثالا على ذلك في عام 517١ء‏ عندما وهب السلطان سليم الأول لأحد 
الصوفيين أحدّ الأذيرة المسيحية وما حوله من مّزارع عنب وبساتين زيتون في قرية دير 
البمحة ب الحليل: الحن سكل السيطيوة السوات الأعطم .من سكانيا: "1 ويهية إن النناكن 
الصوفية كانت تّحتوي في الغالب على أماكن إقامة؛ وتمّلُ في بعض المناطق شبكةٌ رسمية 
بنحى أى بآخَّر لدعم المسافرين» فقد جذبّت أيضًا التجارّ المسلمين الذين عزَّزوا اقتصادَ 
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المنطقة المحيطة.*' لم تكن تلك السياسة موجهة فقط للمناطق المسيحية؛ وكما في حالة 
فروع الطريقة البكتاشية في الأناضولء فقد كانت تُستخدّم أيضًا للسيطرة على المناطق 
الريفية ألقي يُسكدها قبائلٌ مطلمة قير مستقرة:*" ومن كم لم تقفصن رعاية الإمبراطورية 
العثمانية للصوفية على كونها مسألة 6 لمؤسساتٍ جعلت السكانّ أكثرٌ نظامًا وطواعية 
لمتكم سنن دؤوها اق وعبلفة التحدي وول كاده ايخ تال دعم لمؤسّسات ساعدت 
في استيطان أراض جديدة في أعقاب غزوهاء وسيكون من الخطأ اعتبانٌ هذه المستوطّنات 
جزءًا من مسار طويلٍ الأمد من الصراع بين المسلمين والمسيحيين؛ فعلى الرغم من أنه على 
الأرجح كان يوجد في حالات كثيرة مسيحيُّون استاءوا وحُرموا من حقوقهم كمواطنين, 
بسبب وصول الصوفيّين الذين تجمعهم صداقاتٌ بخاص امحانب مناصِبٌ رفيعة؛ كما 
حك لشفل فتخالة المكوطتات: الصوفة الكرة ق فته الحصور الوسطن» فإخة ايند 
مرور الوقت أصيحت المجتمعات الدينية المختلفة يتقيّل بعضها بعضًاء وتّخلق تراكيبّ 
جديدة من الممارسات الدينية.©* وكما سنرى مرة أخرى في حالة الإمبراطورية المغولية 
فإن فترة أوائل العصر الحديث لم تكن لهذا السبب فترةً مواجّهاتٍ فقطء بل أنتجّت أيضًا 
أنواعًا جديدة من المزج الديني الذي لعب فيه الصوفيون دورًا مهما 
على الرغم من أن محاولة العثمانيين تعيينَ صوفيين مختارين في المدن والقرى كانت 
في جزء منها صدّى لنسّقٍ سابق تمثّلَ في دعم الدولة للمذهب السَّنَي الذي رأيناه في الفصل 
الثاني؛ فى تار وك هده الفاكلة" ق نبجالة العخيانيين الح سياسة كدر ديك فيد 
إلى تحقيق مركزية في التعيينات الدينية» والسيطرة على الجماعات الصوفية الهدّامة 
لا سيما القبلية منها. ويقال إِنَّ العثمانيين شجّعوا توطينَ الصوفيين النقشينديّين المهتمين 
بالشريعة في أراضيهم كجزء من محاوّلة نشر الالتزام بالإسلام السني المعياري إلى حدٌّ 
كبيرء والقائم على أحكام الشريعة بين القبائل التركمانية في الريف.”” وعلى الرغم من 
تشكيك الأبحاث الحديثة في هذا الأمرء فإنه لا يوجد مجالٌ كبير للشك في أن رعاية 
العثمانيين للنقشبنديين أسهمت في الطابع السّنّي الأكثر ثبانًا للمجتمع العثماني الذي 
ظهر على المدى الطويل.*" والسبب في ذلك يعود إلى أنه في الفترة ما بين القرنين الخامس 
عشر والسابع عشر ظهرت بيروقراطية دينية رسميةء كانت التعيينات فيها - سواء 
كمُدرّسِين في المدارسء أو وكّاظ في المساجدء أى شيوخ في المساكن الصوفية - تتحكّم فيها 
إدارة مركزية تعود إلى مركز الحكم في إسطنبول عاصمة الإمبراطورية العثمانية. 
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وبفضل وجود هذه الإدارة» تمكّنَ المؤرّخون من استخدام سجلات الإمبراطورية 
العثمانية في جمع بياناتٍ إحصائية عن الحياة الاقتصادية في المساكن الصوفية في كل من 
إمطفبول والقاطعات الزيفية» حيد بدا أن الأراضي :والغروة: ت:اللقين كانتا مملوكتين 
لتلك المساكن - كانتا أكبر بكثير مما كان عليه الحال في المدن.”' لقد توسّعَ جمعٌ 
البيانات توسّعًا كبيرًا لدرجة أنَّ جماعات الدراويش المتجوّلين الخارجين عن الأعراف 
وجّدوا أن مساكنهم أصبحّت ضمْن نطاق البيروقراطية العثمانية» بل حتى أنشطة الزهد 


ق الدنيا الماشئلة فى التسول .والتحول أضرحت أيخنا مقننة حسيكا ف هده العملية 7 إل 
أن تلك الدولة المتقدمة نسبيًا لم تتمكّن مطلقًا من السيطرة على كل المساكن الصوفية في 
أراضيهاء ولا على كل الأفراد الصوفيين. وربما نظرًا لوصول الطريقة النقشبندية متأَخْرًا 
نسبيًا إلى الأناضولء فقد عملت في العموم في الأراضي العثمانية ضمن إطار مؤسسي أقل 
تنظيمًا؛ من خلال حلقات غير رسمية في المساجد أو في المساكن الصوفية المموّلة من قبّل 
تجار من وسط آسياء وليست من قبل الأوقاف الممنوحة لهم من قبّل الإمبراطورية. /* 
وعلى المستوى الفرديء تُظهر مسيرة نيازي المصري (المتوقّ عام )١145‏ أنه كان يوجد 
صوفيُون مستعلاون لابتخدام م الاجتماعي في التعبير عن انتقادهم الواضح للحكّام 
العثمانيين.7* وعلى الرغم من أن السلطات الحاكمة قرّرت أنه ليس من الحكمة إعدام 
هؤلاء المنتقدين» فقد كانت تمتلك القدرةً على فعل ذلك؛ ففي حالة نيازي المصري اختارت 
ااتخداة كنونها مق فلذل: الذة اكقة محدظ "باك ى ننية إن جويزة ووس قم إل 
جزيرة ليمنوس؛ ومن كَمَّ كانت نتيجة اعتماد الدولة العثمانية على حنكتها التنظيمية 
وطول بقائها أنْ حفّقت في العموم قدرًا غير مسبوق من السيطرة على المجالس الصوفية 
الهرّمية في المدن والمساكن الصوفية» التي تمكّنت من خلالها من السيطرة على القرى. 
ومن َم فلا عجب في أن بالي أفندي (المتوفى عام )١١57‏ - ذلك الصوفي البارز التابع 
للطريقة الخلوتية» الذي تربطه علاقات قوية بالنظام الإمبراطوري - قد اكتسب لقب 
«جاسوس المشايخ». 23 

لم يكن المكنامدوق” وق" السلالك طاقن القن دهي بقماعاف ختوكية مدان 
ومسالمة في الأراضي التي حكمتهاء إلا أنهم 0 خلال محاولات السيطرة على 
الحماس الديقن الرينى والفكل قد أغري] مخ الطميحات الجديزة للرولة إن لم معن 0 
القذرات)..ؤق هذه السياقات القبلية: عقف التفافل الفامض .بين الضوفية والؤسسنة 
الإمبراطورية الحاكمة عن نفسه على أفضل وجه؛ ذلك أن العثمانيين في فترة توسّعهم 
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المبدئى في القرنين الرابع عشر والخامس عشر كانوا سعداء كثيرًا بالاعتماد على مساعدة 
جماماد المخاريي الذكل التي يقودها الصوديؤن الفتلووة» الذين: فتاه ,ره أركل 
العثمانيون إلى تلك الجماعات غزْىَ معظم الأراضي التي غرّوها في البلقان والروملي (أَييْ 
وسط اليونان وتراقيا الشرقية في العصر الحديث) على هذا النحو بالضبط.*” اعتمد هؤلاء 
المحاريون الصوفيون على فكرة «غزو» أراضي المسيحيّين الكُفَار, وهي أيديولوجية 6 
المشروع كانت أكثر مرونةٌ من مُعتقّد «الجهاد» المحكوم بضوابط شرعية أكثر. 2 
بعض الحالات» نشهد ضمَّ هذه الغارات الصوفية على نحو رسميٌ إلى الجيوش 0 
الأكثر تنظيمًاء مع إلحاق صوفيّين معيّنين بوحدات الجيش؛ من خلال تعيينهم في منصب 
مشي الحيق"” وله يعن نمؤلء الضرؤفيوة #تحخصنيات حدودية ينؤثزة :في عنادهم فقط 
بل كانوا كذلك بعد موتهم؛ حيث ذُوَّنت أساطيرهم؛ وتحوّلت قبورُهم إلى مراكز للزيارة: 
وساعد هذا في نشر شهرتهم خارج حدودٍ زمان ومكان المجتمعات الحدودية التي حفقوا 
فيها هدفّ الإمبراطورية الأصلي؛ ومن تَمَّ خلدوا سر ]نيم العنيفة والغريبة عن الإسلام 
قافتزة الاستيطان الى زوّكك فيها الذولة العحمافية الضوفية الأكذر' مسالمة :الح كانت 
موس كر انكل ا 7 ١‏ 
إن هذه المحاولة لاحتواء العوامل نفسها التي ساعدت في تأسيس الإمبراطورية 
العثمانية كانت إحدى المعضلات المستمرّة في التاريخ العثماني» ولم يكن الأمر على الإطلاق 
مقتصرًا فقط على حدودها مع أوروبا المسيحية» وأوضَحٌ مثالٍ على ذلك نراه في تاريخ 
الطريقة البكتاشية» التي سُمّيت نسبةٌ لصوفي قَبَِي تقليدي يُدعَى الحاج بكتاش ولي (المتوقّ 
عام 2*.)17737 ومثل بقية منتجات البيئة التي تنتهج اللاسلطوية الدينية الموجودة خارج 
المدن» فقد كانت الصوفية التي روّجّها الحاج بكتاش تتكوّن من مزيج فريدٍ من عناصرٌ 
متعدّدة مأخوذة من التقليد الصوفي وييتته القبّلية؛ فقد كانت خليطًا ف الأفكار الصوفية» 
والتراث الشاماني للقبائل التركمانية» والشيعية الشعبية» والمسيحية الريفية للأناضول.”* 
وغل كران الوق التهدودية لشتخضيات فتشابوة امكل ماري هالتق التو هام 1951) 
في البلقان» فقد كانت طريقة الحاج بكتاش مرتبطةً في البداية بالمستوطنين الجُدُد 
المتحدّثين بالتركية فحسبء سواء أكانوا محاربين قبَليّين أم مزارعين حديثي الاستيطان."” 
ومع :مرور الوقكة ومثن أواشن :القرخ الشادس عشر قصاعدًاء تحافظت طريْقةٌ الجاع 
بكتاش على ارتباطها بالعسكرية (أو اكتسبته) من خلال علاقاتها بالجيش العثماني 
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الأكثر تنظيمًا. وعلى الرغم من ذلكء فقد بدأت محاولات فزض المركزية والسيطرة على 
البكتاشيّين فيما بعدُ في وقت مبكّرء يعود إلى عام ١5١١‏ عندما عيّنت الدولة بالم سلطان 
(المتوقّ عام )١1١١7‏ اُواي للعثمانيين كرئيس للبكتاشيّينء والذي عُيّنِ في منصب «الشيخ 
الثاني» كوريث رسميٌ ل «الشيخ المؤسّس» الحاج بكتاش.!” وقد اتخذت هذه اللُْحاوّلة 
لسيطرة الدولة على البكتاشيّين - التي لم تكن تسعى لقمع هذه الطريقة (إذ لو حدث 
هذاء لكان أمرًا بالعٌ الخطورة) - شكلّ تقنين تنظيمها لتنتقل من كونها جماعةٌ صوفية 
قبّلية إلى طريقة صوفية رسمية لها قيادة مُعيّنة بطريقة مركزية» ولها مساكن في المدن 
وليس في الريف. وبينما كان السلاطين الأوائل مناصرين كُرَماءء ومُتحمّسين لضريح الحاج 
بكتاشء فبعدَ حكم بايزيد الثاني (الذي حكم من عام ١58١‏ إلى عام )١15١١*‏ أصبح 
دعم الإمبراطورية للضريح أقلَّ انتظامًا إلى حدَّ كبير.”” وعلى نحي ينطوي على مفارّقة 
نسبياء فإنه في الفترة التي حاولت فيها الدولة العثمانية ترويج إسلام موحد ومسالِم إلى 
حدٌّ كبير. ضمنت هذه السياسة انتشارَ وتخليدَ كثير من سمات إسلام القبائل اللاسلطوي 
القديم, عن طريق المساكن البكتاشية التي أنشت في كل مدينة في الإمبراطورية العثمانية. 
أما على صعيد الإطار الأوسّع للتاريخ الصوفيء فقد أدّى تَدَخُلٌ الدولة العثمانية المركزية 
في الشئون الصوفية إلى تحولٍ الطريقة البكتاشية من مزيج متنوّع من القبّلية والتقليد 
إل اتخطمة ذات كقلي عتم يهو أكرارمن البزوغراظرة. ليكو هذ لقوق من القرن 
السادس عشر فصاعدًا في محاوّلاتِ فرض التنظيم والبيروقراطية التي سوف تنتهجها 
الدولةٌ العثمانية مع الطرق الصوفية البارزة الأخرى في أراضيها. 

لم تكن محاولات السيطرة هذه على سلطة واستقلالٍ الصوفيّين القبَليّين ببساطة 
جزءًا من مسار محدّد لبناء الدولة» وقد شكَّلتها على نحو كبير أحداثٌ الفترة. وعلى الرغم 
من أن القرن الخامس عشر شهد قيادةً الصوفيّين القبّليين لحملات عسكرية كثيرة ناجحة 
لتوسيع نطاق الدولة العثمانية» فقد شهد أيضًا محاولات تمر منهم (تَعَدٌ محاولةٌ الشيخ 
بدر الدين التي قام بها عام ١517‏ الأبررٌَ من بينها)» ومع مرور القرن أصبحّت محاولات 
الزن <قلك اعت 'سكر اماد" .وكان النحراك "اكات واتهماش الذي اللاشلطوي لهذ 
الحركات يعني أن إمكانية مقاومتهم لأقداف الامبراطورية تاوع النكانية مُساعدتهم 
4 كطتيفياء بل إكددق عام:317 امجاول: انس الديوفتن النشبيين الطريفة الخوذرية 
الخارجة عن الأعراف أن يغتال الإمبراطور بايزيد الثاني.** وكان الكوكر ين الصتوفية 
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شكل ؟-1١:‏ ولي وإمبراطور إيراني: ضريح صفي الدين في أردبيل (تصوير: نايل جرين). 


القبلية والصوفية المستقرة انعكاسًا للعناصر المتعددة لمجتمع غير متجانس يضم جماعا 
مختلفةٌ من البدى والحضر. وفي مثل هذه السياقات: كانت الطرق الصوفية أدواتٍ مهمة 
للترابُط الاجتماعي والتفاعُل بين الجماعات المختلفة؛ ولهذا السبب كانت الحكومة المركزية 
ترى فكرةً تعيين قادة صوفيين» ودعُم هياكل تنظيمية أكثر تماسكًا للطرق التي يقودها 
هؤلاء الصوفيون, جِدَابَةٌ على نحي واضح. وحتى إذا ظلَّت هذه المحاولات جزثيةٌ وغير 
كاملة: فإنها على مدا القرن السادس عشر والقرن السابع عشر جعلت الطرق ترتبط 
بعلاقات وطيدة أكثر مع الدولة العثمانية» حتى إِنْ لم تتّصف هذه العلاقات مطلقًا بالولاء 
التام. 


ل ل 
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( 5) إيران: الإمبراطورية الصفوية المبكرة 
لم تكن أقدارٌُ الصوفية داخلّ الأراضي العثمانية انعكاسًا للشكون الداخلية فحسبء بل 
شكلتها أيضًا الحاجة إلى الردٌ على التطوّرات الواقعة في المناطق المجاورة. في هذا الضدد 
وفي غيرهء لم يوجد حدتٌ في فترة أوائل العصر الحديث أكثر أهميةٌ من الغزى السريع 
لإيران» على يد جماعة صوفية قبّلية نشأت في الحدود الشرقية الجبّلية للحكم العثماني؛ 
ففي عام 215١١‏ غزا مُراهق أصبح شيخًا صوفيًا بالوراثة مدينةٌ ةُ تبريز الإيرانية بمساعدة 
جيش من أتباعه القبَليّينء ومن هدان الك الخال عر كر براك لمكم أسون عر اطؤرية 
ستمتدٌ في أوج اتساعها من شرق الأناضول إلى حدود الهند. وحملت الإمبراطورية الحاكمة 
التي أسّسها المراهق إسماعيل الصفوي )١1575-١5/1(‏ حتى انهيارها عام 11777 اسم 
أسرته الصوفية الصفوية. 

اكتسبت الأسرة والطريقة الصفوية أتباتها في الأساس من قبائل المناطق المحيطة 
بضريح مؤسّس الطريقة؛ الشيخ صفي الدين (المتوقٌ عام 1174 ) الموجودة في المرتفعات 
بشمال غرب إيران حالياء على الرغم من أن ثروتها ومكانتها اعتمدتا أيضًا على ما تمتلكه 
من أراضء وعلى أتباعها أصحاب النفوذ من أبناء الحضرء إلا أن أتباع الصفوية من 
العليى كائوا (الكدر 13ك2) قي طهون الدولة ‏ اأضفوية .تومن كران التدركاف الشتوفية 
القبّلية الأخرى؛ ففي القرن الخامس عشر اكتسب جنيد وحيدر حفيدا الشيخ صفي الدين 
غذ15 :55 زايذاكفق (الأضناع التركماء «القتلييةه الذين متخروا ظافاكهم 'قالدوى الصبحوت 
بمُباركة دينية» الذي رأينا أنه كان أيضًا سمة الحدود العثمانية في الفترة نفسها.”” وكان 
الأتباع القبَليُونء الذين عُرفوا باسم «القزلباش» أى «أصحاب العمائم الحمراء»», يَدِينون 
بالولاء الشديد لشيوخهم الصفويين. وعلى الرغم من أننا ليس لدينا أي مصادر تُعطينا 
معلوماتٍ عن هؤلاء القبَليّين كما هى الحال مع غيرهم من القبَليّين فمن خلال شعر 
مؤسّس الإمبراطورية الصفوية الشاه إسماعيل؛ يبدو أنهم بجّلوه بصفته التجشدّ الحيّ 
لله.*” ونظرًا لأن المشروع التنظيمي والعاطفيء المتمثّل في تأسيس دولة جديدة وتوحيدٍ 
شعبها حول حاكم صاحبٍ شخصية جذابة» لم يكن أمرًا مقتصرًا على الدول الإسلامية 
في فترة أوائل العصر الحديثء فريما من المفيد مقارّنة «اللاهوت السياسي» للصفويّين 
الأوائل بالتصوّرات الأوروبية في الفترة نفسها المتمثّلة في جسد الملك المقدّس.” لم يكن 
قصوي اللوانة ها فجن :هرات :مققفو] نهل القخرجة الخرر وريه تنفسي» وكون سنا عن 
مُطالّبات سياسية جماعية لقادة المجتمعات الأكثر تعقيدًا التي نشأت عبر منطقة 5 
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في هذه الفترة. واستمىّ من خلال الأداء الطقسيء وكذلك المعتقد المكتوب» وانتشر من 
خلال الشائعات التى تتحدّث عن القدرات الشفائية الإعجازية للّمْسة الملكية: وَخُلّد من 
خلال بناء أضرحة سية خاصة بالسلالات الحاكمة. واعتراضًا على وجهة النظر القائلة 
إِنَّ الشاه إسماعيل زعم أنه الله في صورة بشرية» قيل إن شغْره ليس استحضارًا لمعتقّد 
جديد مُتعمّد متمثّل في التجسَّد أى «الحلول»» قدرَ ما هى مجارٌ شعري لمعتقّدٍ قديم أكثر 
قبولا. متم في وصول الصوفي إلى حالة اتحادٍ مؤقت مع الله من خلال تدمير صفاته 
اشع ديا يُعرّف بمفهوم «الفناء».**” وعلى الرغم من أن أفكار الشاه إسماعيل كانت 
مشابهةٌ بالتأكيد لأفكار الفترات المبكّرة» فإِنَّ السياق الريفي والقبلي الذي استخدمت فيه 
كان مختلفًا كثيرًا عن السياق الذي شونا فية:ظؤوة السطلكات والأفكان الضوفية فى 
السايق. 

سمحت البيئة الدينية غير المحكومة بالقوانين» التي ظهر فيها الصفويون: باستخدام 
موارد فكرية من التقليد الصوفي مثل المصطلحات الخاصة بولاية الشيوخ وقدرات الأولياء 
لخدمة أهدافٍ تعظيم الذات هذه دون وجود مُعارّضة حقيقية. وفي واقع الأمرء يُبِيّن عددٌ 
من الروايات شبه المعاصرة كيف أن القبليين القزلباش في حالات عديدة التهموا لحومَّ 
أعداء شيخهم الشاه إسماعيل.”” وقد قال أحد السفراء الهنود المسلمين للبلاط الصفوي: 
«لقد تقرّر أنه يجب على كلّ مؤمن مُعتقد بين صفوف الغزاة العظماء أن يتناوّل قطعة 
من الجسم البشري المشوي كنصيب له. واحتشد جمعٌ مخيف من آكلي لحوم البشرء والْتّهم 
الجسم لدرجة أنه لم تبْقّ منه أي قطعة لحم أو عظمة.»”* كان هذا دليلًا ماديا على 
الولء "الذي 8 يتزهرعء الذي يَكذه القثليون لإلهالع يكن هو نفسيه أقلّ عادية ‏ ليع عند 
التجسّد في جسم الشاه إسماعيل. وفي السياقات التي قدَّم فيها الشاه إسماعيل نفسّه على 
أنه أذاة انرق الأرضن: لعرككن كمه شلطة هركزية للدولة أئ للذوخ تنفكة حو فدل ذلك 
وإذا كان أتباعه القبليون قد اختاروا تفسيرٌ قصائده باعتبارها تأكيداتٍ على ألوهيته التي 
سوف تحميهم في ساحة الحرب؛ فهذا يعني أنه لم يكن يوجد ممثّلون للعقيدة الصوفية 
أى غيرها من العقائد الإسلامية «القويمة» ليُخبروهم أن معتقداتهم «ضالّة». ومن الناحية 
التاريخية» كانت الحركة الصفوية إلى حدَّ كبير نتيجةً بيئتها القبلية والجبلية التي لم 
توحديهها #توشينات دواة, لوجع بضتوايط للافيلام تكن عن الأرلياء الصونيية دوي 
الشخصنات الهذاية: 
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في هذا الصددء يتشابه الصفويون الأوائل كثيرًا مع البكتاشيّين الأواتل والحركات 
القبلية المشابهة التي رأيناها في أراضي العثمانيين» وكانت هذه هي المشكلة بالتحديد؛ 
والسببُ في ذلك لا يقتصر على ظهور الطريقة الصفوية على التخوم الشرقية اُنفلتة 
للإمبراطورية العثمانية» بل يتمثل أيضًا في أن استحسانها من قبَّل القبّليين - الذين يَدِينون 
اسميًا بالولاء للعثمانيّين - أسفَرَ عن انتفاضاتٍ من جانبهم: مناهضة للعثمانيين ومؤيّدة 
للصفويين» وزاد ذلك من احتمالية انفصالٍ المقاطّعات العثمانية الشرقية وانضمامها 
إلى الكيان الصفوي الجديد المجاور. ونظرًا لأن الشاه إسماعيل أعلن أيضًا عام ١٠١١‏ 
أن دولته سوف تتبّع تعاليم الإسلام الشيعي وليس الإسلام السَّنِّيء فقد منّح التنافش 
بين العثمانيين والصفويين أيضًا لكلّ إمبراطورية منهما مسوغاتٍ التحدّث بحماسة عن 
دفاعها عن الإسلام الحقيقى ضد مندرّبية امن السئة أو هن الشيغة: وأدى تجا الأسرة 
النموية قا ترهيه وله العبلياق القرليائن ناسين الدولة اللصودة الاجهاولة جقايلة 
لم تَهدف فقط إلى قمع المتعاطفين مع الصفويين على نحو مباشرء بل أيضًا إلى قمع كل 
الجر كات الشابية الوحودة نين كبامل) الأناهدول الحقنانية: :ركمو فق هكا ل احدواه 
التهديد الصفويء أقدَمَ كل من السلطان العثماني بايزيد الثاني (الذي حكم من عام 
١‏ إلى عام ؟151١).‏ والسلطان العثماني سليم الأول (الذي حكم من عام ١5١5‏ إلى 
عام )19١‏ على عدة محاولات لقمع وخون القلدث القرلماش ىا أراعطيم © الكاضا هدم 
مقارنة مسارّي الصوفية في ظل الإمبراطورية العثمانية والإمبراطورية الصفوية» سنجد 
أن الأمر لا يتمثّل فحسب في انتصار للصوفية القبلية في الأراضي الصفوية أدّى إلى قمع 
مُقابل للصوفية القبلية ودعم للصوفية المستقرة في الإمبراطورية العثمانية؛ والسبب في 
ذلك يعود إلى أنه مثلما رأينا في السابق مُعاناةً الدولة العثمانية نفسها في احتواء جماعات 
الصوفية القبلية التي أسهمت بفاعلية في كل توسّعاتها؛ فقد كان لزامًا على الصفويينء 
من أجل تأسيس نظام مُستقرٌ للدولة الصفوية: إعادةٌ تقييم جدوى أتباعهم الصوفيين 
القبليين. وفي كالة الدولة الصفوية؛ كانت عاقبة الصوفيّين أكثر كارثيةٌ على نحى هائل 
من مقاولة. التشاديين “تشخيم الطذق الصوفية .من »خلال فرهى قزر أكبر من التنظم 
فلنياة ذلله لأنه فو مدان القرى السادسق عفر كَل هذل القتهة إبران الصفونة هن وول 
أوصلتها الصوفية إلى سدَّة الحُكْم إلى دولة تضطهد الصوفيّين حتى شفا الانقراض. 

وعلى الرغم من أن القزلباش أثبتوا كفاءتهم في تقديم العنف اللازم لتوصيلٍ كبار 
الطريقة الصفوية إلى العرشء فإنهم على المدى الطويل كانوا أقلَّ فائدةً في الحفاظ على 


11 


الصوفية 


شكل :5-٠‏ الصوفي كجندي: بلطة درويش إيرانيٌ من أواتل العصر الحديث (بلطة درويش 
(إيران» القرن الثامن عشر تقرييًا)ء رقم القطعة: 517". الصورة منشورة بإذن متحف 
الإثنولوجيا الوطني في ميونيخ (تصوير: ماريتا فايدنر)). 


الحُكُم المستقرٌ للإمبراطورية الصفوية؛ إذ إنه كما أدركث كل إمبراطورية جديدة من 
إمبراطوريات هذه الفترة. ليست عواملٌ الترحال والعنف والولاء المطلوية لغرُو الأراضي 
كافيةٌ مُطلقًا لحُكْم تلك الأراضي؛ وهذا بدوره تطلّبَ تعديلَ العلاقات الدينية عند التحؤل 
من غزو الأراضي إلى حكمها؛ ففي بداية الفترة الصفوية كان القزلباش آمنين بنحي أو 
آخَر في مكانتهم الخاصة باعتبارهم المريدين الروحانيّين للرجل الذي جِعَلوه ملكًا. أما 
في العقود التالية» فقد رأى الحكّام الصفويون أن علاقتهم الخاصة بالقزلباش تبعد 
عنهم الأعيانَ المقيمين وأصحابّ النفوذ الآخَرينء الذين كانوا في حاجة إلى كسب ولاتهم؛ 
وأدركوا أيضًا أن إطار الطريقة الصوفية لم يكن كافيًا في نهاية الأمر للحفاظ على تلاحُم 
الشعب.** وأدَّى ذلك إلى تضاؤل دور القزلباش القبّليين تدريجيًا في الحكم, إلى أنْ وجدوا 
أن ولاءهم للدولة في نهاية الأمر قد أسيء استغلاله. لدرجة أنهم أصبحوا جلَّادي الدولة, 
الذين يلتهمون أنوفٌ وآذانَ المحكوم عليهم بالإعدام.** أما انعكاش ذلك على إيران في 
العموم, فقد مَتل في إقرار الإسلام الشيعى تذريحنًا باعتياره «دين الدولة»» وهو مصطلح 
بدأ يتبلوّر منذ فترة أوائكل العصر الحديث. 
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ونتيجة لذلك؛ فقد تعرّض الصوفيون الذين رفضوا قبولَ الإسلام الشيعي لقمع 
وحشي أدَّىه على سبيل المثال» إلى قتل ما يقرب من أربعة آلاف عضو من الطريقة 
الكازرونية في جنوب إيران في بداية القرن السادس عشر. وخلال عقود قليلة ظهرت 
عقيدة جديدة مدعومة من الدولة؛ نظرًا لتغيّر نوع الإسلام المدعوم من الدولة الصفوية إلى 
نوع الإسلام الشيعي الأكثر اعتمادًا على الفقه والعلماء. وهاجمّتٌ طبقة العلماء الصاعدة 
حماسٌ وعنف القزلباش وتبجيلّهم للأسرة الصفوية» واعتبرت صوفيّتهم القبلية نوعًا 
من «التطرف» أو «الغلو». وعلى النقيض من صوفية القزلباش القبّلية - التى كغيرها 
من الأنواع الناتجة عن المرتفعات الحدودية» بدت بداتيةٌ بل مهرطقة أيضًا بالنسبة إلى 
النْحّب الحضرية التي كان يتعامل معها الصفويون في ذلك الوقت - فقد امتلك الإسَلامٌ 
الشيعى العلماءً الفقهاءء والرؤيةً المنهجية للنظام الاجتماعيء والاحترامَ الدولي؛ مما منح 
الإمبراطوريةٌ» التي أصبحت مستقرةً في ذلك الوقتء بديلًا يَحظى بقدر أكبر من الاحترام 
للإرث الحدودي. 


(0) الهند: الإمبراطورية المغولية المبكرة 


عندما تلتفت إلى الإمبراطورية الإسلامية المنتمية لفترة أوائل العصر الحديثء التى أمّسها 
الحكام المغول ف الهتد: سنجد أوجة تشابّه واختلاف مع وضع الصوفيين في ظلّ العثمانيين 
والصفويين في القرن السادس عشر؛ فعلى الرغم من أَنَّ المفول أنفسهم لم يصلوا إلى الحُكْم 
كأسرة صوفية مثلّما حدث مع الصفويين» فإنهم مثل غيرهم من الحكّام الكغول الأتراكء 
كوّنوا في تاريخهم المبكر في آسيا الوسطى تحالّفاتٍ مع أولياء الطريقة النقشبندية.** وفي 
تشابّه مع العثمانيين والصفويين» فإن المنطقة التي آلَ حكُمّها إلى المغول بعد غزوات 
موسعها بابر (الذي حكم من عام ١١77‏ إلى عام حا ضمّت جماعات صوفيةٌ 
تركيظ يسلذفات مق ره :ددم المتكاق' لمكن عن السول تمتها العالع تقلفلة القن 
النقشبنديين. ونظرًا لإدراكِ قوة المؤسسة الصوفية التي كانت موجودة بالفعل في الهند 
منذ قرون» فقد كانت أول خطوة لبابر في غزو دلهي هي القيام بزيارة رسمية إلى أضرحة 
أوليائها الصوفيين الجشتيّين.”* وعلى الرغم من ذلك فإنه توجد أدلة على الدور الفمّال 
الذى لكيه الصوفيون عنرينا أطيع بومايوخ .ين يباين عن ريق فاه الأففان الذين 
لاقو قوميقناء فى حل القطاح ‏ المد رد يسوي ارقناطوم بالقطاء: لساك الساوي؟ جه كانوا 
سبيًا في فترة الحكم الأفغاني الذي تبع الانتفاضة» ثم كانوا سببًا في إنهائه في نهاية 


١ا/لا‎ 


الصوفية 


المطاف.5* ولذلكء إذا ملت بداية الحكم المغولي استمراريةٌ للأمر الذي شهدنا ظهورّه في 
الفصل الثاني المتمثّل في وقوف الأولياء الصوفيين على قدم المساواة مع السلاطين» فإنه 
مع استقرار حكم المفول في الهند تغيّرَ ميزان القوة لصالح الدولة. وعلى الرغم من أ 

المغول لم يُحاولوا مطلقًا فعْلَ أي شيء فيما يتعلّق بالتنظيم المركزي للطرق الصوفية الذي 
وجدناه لدى العثمانيين» فإن المغولَ يجمعهم أُوجّهُ شبهِ مهمة مع العثمانيين والصفويين 
تتعلّق بطريقة تعامّل المغول مع الصوفيين والرموز الصوفية. وكما هو الحال مع دول 
فلل القترة «التخرس فته مدل بالتقليد الضوق هورة!: فثكا تمكن الذولة الانتكجواة هلع 
وأبرزٌ مثالٍ تحر فيه الصوفية كمورد للدولة هو المعجم الجغرافي العظيم للإمبراطورية 
المغولية» الذي يحمل عنوان «الدستور الأكبري» (الذي كُتِب تقريبًا عام .)151١‏ والذي 
صُنَّفت فيه أضرحةٌ الصوفيين وأوليائهم في الأراضي المغولية ضمن الممتلكات الإمبراطورية 


الأخرى. ”4 


يعثل الإمبراطور جلال الدين أكبر (الذني حكم من عام ١557‏ إلى عام ,)17١5‏ 
الذي رعى هذا العمل أجراً مُحاوّلة مغولية لتوجيه الصوفية نحى تحقيق أهدافٍ تخدم 
الإمبراطورية. وأوّل مظاهر ذلك يتمثّل في قراره بناء عاصمة جديدة للإمبراطورية في 
فتح بور سيكري حول منزل سليم الجشتي (المتوقٌّ عام 1577) - الذي سرعان ما 
أصبح قبره - ذلك الصوفي الذي منّح «أكبر» ابنًا ووريئًا من خلال معجزاته.** وفي 
صدّى لرعاية الصفويين لُجِمّع ضريح وقصر حول قبر الشيخ صفي الدين خلال العقود 
السابقة» كان تأسيس المغول لُجمّع مشابه حول قبر أحد الأولياء من بعض النواحي علامةٌ 
على المكانة الرفيعة للصوفيين.”* إلا أن إحاطة الضريح بجدران عالية من الحجر الرملي 
كان يمثّل أيضًا نوعًا من الحصار؛ ومن كَمَّ إشارة صريحة على سياسة احتواء ودمج 
الصوفيين الأكثر أهميةٌ في الإمبراطورية. وعلى الرغم من غزوى أكبر للبنغال وراجبوتانا 
وكجرات وكشميرء فإن طموحه كان أكيرٌ من ذلك؛ ما قاده (أو قاد وزيره أبا الفضل) 
إلى ترويج نظام دين اجتماعي جديدء امتزحّت فيه عناصرٌ من الدين الإسلامي والدين 
الهتدوسي لتكوين«دين إلهي» جدين:"* وكان هذا الاين الإلهي ف جوهره غبارة عن دين 
إمعراظورى اتويت فيه لهات الصدرفية الى مكحت "اسح منة مو لزيل: 
للإقارة إل الأقيزاطوو لفنيةة اللاكي: : عنقت .أنه «الأنساة: الكافل ورا لشف للق مز 
المريدين الصوفيّين الأوفياء» الذين لم يكونوا سوى أفراد حاشيته. '” ونظرًا لاهتماماتٍ أكبر 
المتنوّعة المتعلّقة بالألفية الإسلامية» فإنه يوجد أيضًا سببٌ لربط تصوّره للدين الإلهي 


١ا/؟‎ 


شكل *-8: النفوذ الصوفي: تجمّع الصوفيين والعلماء أمام الإمبراطور المغوليء عام ١710‏ 
تقرييًا (معرض فرير فنون» مؤسسة سميتسونيان» واث شنطن: بيرتث نشيس» إف/ا١؟21555‏ 
إف/15971. 3. لاب). 


١ا/؟‎ 


الصوفية 


ببداية تلك الألفية في منتصف عهده. وعلى الرغم من أن كثيرًا من المسلمين الآخرين 
سوف يرون الألفية الجديدة فرصةً للعودة إلى السّنَّة النبوية؛ فقد كانت بالنسبة إلى أغنى 
إمبراطور في هذا العصر فرصةً لخَّلقَ تركيبة دينية جديدة تمامًا. 

على الرغم من ذلك فقد كانت توجد عدة سوابق للأيديولوجية الصوفية الإمبراطورية 
للمغولء خاصةً في إيران؛ فقبل قرن؛ كتب الجامي الهراتي انون م45١‏ قضة 
رمزية صوفية شغرية بعنوان «سلامان وأبسال»» قالها في نصيره السلطان يعقوب سليل 
أسرة آق قويونلى (المتوقٌ عام »)١56٠‏ قدَّمّ فيها أيضًا الحاكم القبَى في صورة «الإنسان 
الكامل» الصوفيء الذي كان على هذا النحو حاكمًا مثاليًا لغيره من المسلمين الأقل مكانةٌ. 52 
ومن السوابق الأخرى طقس «عصا الطريق»» وهو طقس كان يُقام في بلاط الحكام 
الصفويين الأوائل في إيران؛ حيث كان القبّليون القزلباش يُضْرّبون رمزيًا؛ تعبيرًا عن 
الامتثال لشيخهم الملكي والروحاني.*” وفي صدّى للقصائد والطقوس الموجّهة إلى الحكام: 
فقد كان الهدف من الدين الإلهي المغولي ونموذج المرشد والمريد خاصته أن يكونا وسيلة 
لتعزيز الولاء في البلاط الملكيء أكثر من أن يكونا نظامًا يروج في المجتمع الهندي في 
العموم. وعلى الرغم من أن قصّر أمَدِ استمرار الدين الإلهي قلَّلَ من شأنه لدرجة اعتباره 
نزوةً ملكية» فإن اللغة الصوفية التي وصّفت الإمبراطورّ ب «المرشد» ووصفت الحاشية 
ب «المريدين» سوف تستمرٌ في ظلّ الحكّام المغول اللاحقين؛*” فعلى سبيل المثال: في عهد 
جهانكير (الذي حكم من عام ١٠١5‏ إلى عام )١15717‏ الذي خلف أكبر. جمع شخص 
من الحاشية يُدَعَى عبد الستار حواراتٍ الإمبراطور في صورة كتاب ملفوظاتٍ من النوع 
المخصّص عادةً لحوارات الشيوخ الصوفيين.”” وباستخدام المصطلحات الصوفية أشار 
عبد الستار على نحو مُعِبّر إلى مجموعة الحوارات هذه باسم «ملفوظات جهانكيري».: هذا 
بالإضافة إلى وصف جهانكير بصانع مُعجزات يحمل اللقبّين الصوفيين «المعلم والمرشد». 56 
ولم يكن المغول الحكامَ الوحيدين في جنوب آسيا في فترة أوائل العصر الحديث الذين 
استخدموا نماذج السلطة الصوفية هذه لأفراض البلاط الملكي خاصتهم: فبعد قرن من 
حكم جهانكير كوَّنَ الحاكمٌ الهندوأفغاني محمد خان بنكش (الذي حكم من عام ١171١7‏ 
التعك 11/29) مو مذلكته الكلية الضميرة إلى شمال دلهيء لنفسه شخصيةٌ مُشابهة, 
مزجّت ما بين صورة الشيخ الصوفي وصورة الغازي. وشجّعَ كلَّ فرد من أفراد حاشيته 
على اعتبار نفسه من مُريديه الصوفيين؛ ومن نَم كانت نماذجٌ السلطة الصوفية من السهل 
نقلها إلى حدَّ كبير.”” 


1١و‎ 
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وكما هو الحال مع الصفويين والعثمانيين» فقد عدّرت الثقة الجديدة لدولة المغول 
عن نفسهاء في أوائل العصر الحديثء في استعدادها لمواجّهة واحتواء الجماعات التى هدَّد 
استخدامها للتقليد الصوفي السلطةٌ الإمبراطورية. ومثلما سعى العثمانيون والصفويون في 
نهاية المطاف إلى قمع الصوفية القزلباشية القبلية» ففي عهد جلال الدين أكبر قُوبلت بقمع 
شديد الحركةٌ الروشنية الموحدة للقبائل التي قادها الصوفي صاحب الشخصية الجذابة 
بايزيد الأنصاري (المتوق عام )١15/65‏ وسط القبائل الأفغانية على الحدود الشمالية.*” في 
العموم؛ تعكس تعاملات البلاط المغولي مع الصوفية الأدوار المختلفة التي لعبتها الصوفية 
في المجتمع الهندي في العموم خلال فترة الحكم المغولي.”” وتفوّقت الإمبراطورية المغولية 
على غيرها من الإمبراطوريات الأخرى في هذه الفترة» في تجميع عدب من الجماعات العزقية 
والدينية المتنوعة مكّاء وعلى الرغم من خضوع هُويَّات هذه الجماعات للتغيّر على مر 
الزمان» فقن وجوت الكتلافات ومحريات واشيئطة قيما بيقيا: وأثت شا دية التجتمع اعون 
وتعقيده إلى توجيه الطرق والطوائف الصوفية إلى اتجاهين مختلقّينء كان أحدهما يرى 
أن الانتماءات الصوفية تضاهي وتحاكي أشكالَ الارتباط العقي أو اللغوي أو الطبّقيء 
والاتجاه الآكّر كان يرى أنها بمنزلة وسيط للتفاعٌل بين الجماعات المختلفة يودي إلى لمّ 
الشمل الاجتماعي. من ناحية» نجد أن الأشخاص الذين تجمّعوا حول أحد الصوفيَّين كانوا 
ف الأساض مرخ الحمافة المؤقةة الك وتم إليها الصبوق نينف وقد لون هذا امامل 
كن :سباق" الهتهرة والتهتجير: الذي كان مق ينطاق الجضمع الإمدراظوري :"ومن الذاحية 
الأخرى» نجد حالات كثيرة يكون فيها الشيوخ الصوفيون الأحياء أى أضرحتّهم وسائل 
للاندماج الاجتماعيء من خلال تجميع أعضاء من جماعات عزقية وحتى دينية مختلفة 
معًا.'* ويّقال إن معتقد «وحدة الوجود» لعب الدورّ الأساسي في هذا الصددء والذي قد 
وأضاةف بالفضبل القاق .يشا ف اللساس من قحالي امن فطرس امقر ف غاء 115928 وق 
السياق الهنديء ربما كان هذا امُعتقّد أداةً تمكين للوحدة الاجتماعية, جعَلتِ المسلمين 
والهندوسٌ يُعتقدون أن آلهتهم وممارساتهم المختلفة تمثّل جزءًا من وحدة كونية أكبر 62 

على الرغم من صعوية معرفة كيفية إثبات هذا التعميم» فإن مُعتقّد وحدة الوجود 
مكّنَ كثيرًا من الشعراء المسلمين (ومستمعيهم) من تخيّل أنفسهم يدخلون المعابد 
ويَسجُدون أمام تماثيلهاء وحيث إنه من الممكن أن نعزى هذا الدور الأيديولوجي إلى هذا 
المعتقّد في الهندء فإن الدعم الذي تمنَّعَ به هذا المعتقّد أيضًا في الإمبراطورية العثمانية 
التي تُشبه الهند في تعدّدية الأديان كان له أثْرٌ كبير. إلا أن هذه التسوية بين أعضاء 
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الجماعات الدينية المختلفة لم تكن ناتجةٌ عن الفكرة فحسبء بل كانت ناتجةٌ أيضًا عن 
الوسيلة؛ فيجب ألا نقلّل من الدور الذي لعبته اللغة الفارسية في تمكين نشر المصطلحات 
الصوفية بين الجماعات المختلفة التى اطّلعت على ثقافتها الأدبية في الهند المغولية؛ حيث 
كانت الفارسية تُروّج بين كل الجماعات المرتبطة بالدولة» بما في ذلك الكثير من الهندوس 
م #طنقاة الكناي الذي مكلر ا دغامة الخد وفراظرة امفؤلية:"" وبعية| تعن الفاؤسية: فقن 
رأينا بالفعل كيف أدََّى إضفاء الطابع المحلي على التعاليم الصوفية إلى انتشارهاء ولم 
يكف الأنرق الجتدم وق بكالة سحواة النتكاي» امال شاه نسي (المقوى عام 0015 
وسلطاق تناه :[الكوق جاح 154:5 ويليتى اشنا (اللخوق عاج 11/817 )4 :وكتمراء السك 
مال شاه .عبد اللطيف. (المتوق عام +10/0) شهدت فترة المغول انتقال. السطلحات 
الصوفية إلى المستوى الريفيء تلك التي كانت حكرًا إلى حدَّ كبير على الطبقات الحضرية 
قبل القرن السادس عشر.** وهذا الانتشار الريفي لم يقدَّم الأفكارَ الدينية فحسب إلى 
الجمهور الريفيء بل قدَّم أيضًا آليات التحكيم والسيطرة؛ حيث أصبح الصوفيون دعائمَّ 
مهمة للنظام الاجتماعي الريفي؛ سواء فيما يتعلّق بتعنيفٍ ووعظ مخالفي القانون؛ أو 
تسوية النزاعات» أى تعليم السلوك اللائق. وعلى الرغم من أن الصوفيين في الهند المغولية 
لم يكونوا قريبين على الإطلاق من الدولة كما حدث في عهد الإمبراطورية العثمانية؛ وحتى 
إِنْ كانوا بعيدين جدًا عنهاء فقد حافظوا كثيرًا على النظام والتناغُم الاجتماعيين في الهند. ”0 
وعلى الرغم من أنه كان يوجد الكثير من الصوفيين الفقراء الذين عاشوا على هامش 
المجتمع والدولة أيضًاء فإنه لن يكون من المبالّغة القولٌ بأن الصوفية في الغالب كانت إلى 
حدٌّ كبير جزءًا من المؤسسة المغولية الحاكمة. 

نرى تشابهًا مهما آخَّر بين علاقة الصوفيين بالدولة في الأراضي العثمانية والأراضي 
المغولية» في الدور الذي لعبه الصوفيون في توسيع الحدود الإمبراطورية. لقد رأينا بالفعل 
أهمية الصوفيّين «المستوطنين» في التوسّع العثماني في جنوب شرق أوروبا والشام؛ وفي 
الهند المغولية كانت توجد عملية مشابهة. ولم تكن العملية نفسها بجديدة على الهند؛ 
فقد ساعَدَ الصوفيون في توسيع رقعة الاستيطان الإسلامي على طول سهلٍ نهر الجانج 
اللقطبب .طوال قزة مله دلوي 5 18715 )سبوا :علوي ساكني الدود 
الذين يساعدون أنفسهم أو عن طريق حصولهم على الأراضي الممنوحة من السلطان.*9 
واستمر النمط القديم هذا المتمثّل في توظيف الصوفيين في توسيع الحدود الزراعية في ظل 
المغول؛ الذين منّحهم غزوهم لمنطقة غابات البنغال الشاسعة عام ١601/5‏ قدرًا هائلًا من 
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الأراضي يُمكن منحها للرعايا الأتقياء والموالين لهم. وعندما تسلَّم الصوفيون هبّات الأراضي 
اللمدوحة تيدف الغانات: وحلفوا الخطانن التخلن لازالة الأشهان لكصيح الأراخق صالدة 
للقراعة» ؤيهذ» الطريقة: قدّمو] لكان القابات الأصليين الإسلا بي صضورته الصوفية؛ يثنا 
أدَّى إلى توسيعهم لحدود الإمبراطورية» وكذلك تنفيذ عملية «الدعوة للإسلام عن طريق 
المحراث».”' ويينما وسّع هذا الأمر جزتيًا نطاقّ التعليم الإسلامى الرسميء فإنه أيضًا دفع 
عمليةٌ إضفاء الطابع المحلي على التعاليم الصوفية إلى مستوياتٍ دمج جديدة؛ فأصبحت 
موضوعاتٌ الأدب الصوفي البنغالي مأخوذةً من التنترية وأساطير الغايات القديمة 68 

لم يكن هذا النسق المتعلّق بالاستحواذ على الأشخاص الصوفيين والمصطلحات 
الصوفية وإعادة توجيههم من قبل الدول في أوائل العصر الحديث؛ مقتصرًا على 
الإميراطوريات الثلاث الكبرى في هذه الفترة, ويُمكن رؤيته في عدد من البيئات الأخرى. 
وق ككرو يو السالاك تمصن :هذا الأين انتقال ادن تصوفية من البحية مق الراكق القدوة 
المرموقة إلى البيئات الحدودية؛ التي كان فيها علمهم ومكانتهم الوجودية كأولياء لله 
ت اللذاق يُمكلان رأسمالهم :الزمري ح-مورنين تادزين» ويساعدنا :دمج هؤلاء الأولياء 
المتنقلين في الدول الجديدة الموجودة على الحدود البحرية للمحيط الهندي في ربط تاريخ 
الضوفية ف الناظق الكتلفة بعضنه ينعفن:.وتعدٌ الشلطفات الإقليفية ق»مخطقة الدكن 
الواقعة جنوب الهند أحدَّ الأمثلة في هذا الشأن؛ فقد جذب السلاطين البهمنيون في منطقة 
الدكن أسرة الصوفي الإيراني المقدس شاه نعمة الله (المتوقٌّ عام )١157١‏ إلى عاصمتهم في 
بيدارء كجزء من سياسة أكبر تُفضّل النخب المهاجرة على النخب المحلية.”' ونظرًا للدعم 
الهائل الذي تلقّاه النعمتلاهيون من قبل الأسرة الحاكمة نفسهاء وتحالّفها معهم عن 
طريق الزواج» فقد أصبحوا شخصيات أساسية في البلاط الملكي؛ ولم يقتصر دورهم على 
قيادة قرايت تتويي البلاط و ديل منهوا آيكا السلطاق أكير كام [الذى كك كن عا 
5 إلى عام )١477‏ مرتبةٌ «الولي» الصوفية؛ كي يضيفها إلى ألقابه الرسعية اللكية 
الكخرى ر وتضفه سيره فارسية قائزة لكناة ككمة الل مود إل فترة اللسلخطية” الدوسقية 
كَيَك' أن اتح :شاه قيل أن يصل إل الشكم رأ شا «تهفة :الى الخلم يضه :ناجا 
على رأسه؛ ويعد أن استيقظ استلم خطابًا منه يزيد طمأنته على نجاحه في المستقبل. 7 
واستكيالة لهذه العلاقات بين الأولياء والسلاطين في الأجيال التالية؛ كرّر هذه القصة مؤرخٌ 
حنوي لون العلم افرقك (للدوق عه :00 )ودين أحويف سير أخري لشاف رنسة 
الله للسلطان البهمني التاليء علاء الدين أحمد شاه الثاني (الذي حكم من عام ١577‏ إلى 
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عام :.)١558‏ الذي وُصِف في الإهداء بأنه «سلطان العرفاء».'” وشهدت أيضًا سلطنات 
أخرى في جنوب الهند تقويةًٌ للعلاقات بين الصوفيين والدولة؛ كما في حالة الزيادة الكبيرة 
في منْح هبات الأراضيء أو ما يُعرّف ب «الإنعام» والمعاشاتء أى ما يُعرّف ب «اليوميات» 
للصوفيين على يد سلاطين سلالة عادل شاه الذين حكموا بيجابور في القرن السا 
عشر.2” وعلى غرار السياقات الأخرى في أوائل العصر الحديثء فإنه يبدو أن الهدف من 
ذلك كان خلَقَ مؤسسة دينية مستقرة وموحدة موالية خُناصِريها الذين يُمتَلُون الدولة؛ 
نظرًا لاعتمادها عليهم. 7 


3 جنوب شرق آسيا: سلطنات الملايو 


إذا كان الوضع في هضبة الدكن يُشيه ا النموذج العثماني. فقد كانت توجد أيضًا 
أمثلة على كيانات إقليمية أصغر انتهجّت الاستحوادً الكامل على المصطلحات الصوفية: 
الذي شهدناه في حالة الشاه لمعا في إيران وجلال الدين أكبر في الهند؛ فقد حدث 
أيضَا أن ّم الملك :فق ضورة الول أى فق :ضورة الإنستان الكامل فق الساطدات'الموحودة فى 
جنوب شرق آسيا؛ مما أُسفَرَ عن ملوكٍِ صنّاع معجزات في جزيرتيٌ جاوة وسومطرة اللتين 
تشتهران بالتوابل. وتُظهر المصادر الملايوية المبكّرة مثل «حكايات ملوك باساي» كيف 
أنه حتى في السلطنات الإسلامية المبكّرة التى تأسست في المنطقة؛ كان يُصوّر السلاطين 
فل اذم ركفا ركو ف العدرة عر سدم العكرات مع الحنوفيية “'ومالها الكفاهة 
الهند نفسها الصوفيين الرحّالين القادمين من المراكز المرموقة القديمة في آسيا الوسطى 
وإيران» فإن الممالك الصغيرة في أرخبيل الملايو الإندونيسي رحّبت بدورها بالصوفيين الذين 
كانوا تجبيةا للمكانة المرموقة وقوة تلك الآماكن الروحانية البعيدة. وعلى الرغم من أن 
جذوب تثتوق آسيا لظا ما وُضف بأنه الطرف السلبى في هذه الشراكة؛ نظرًا لاستقياله هذة 
الهجرات الصوفية» فإنه يلزم الانتباه إلى الأخبار التي تقول إِنَّ العلماء المسلمين من جنوب 
شرق آسيا كانوا يدرسون في شبه الجزيرة العربية منذ وقت مبكر يعود للقرن الرابع 
عشرء كما هو الحال مع أبي عبد الله بن مسعود الجاوي.” وفي قصائد المديح المتأخرة 
ايتكومة وجاوة» وطن ابن مسعود المفهوم على نحو غامضء الذي كان يُعتبر بالعٌ 
الثراء بالنسبة إلى الدنا الجعيوة'ق فيه الجزيرة العربية, ازيطة 0 بالتوابل والعطور 
الباهظة الثمن التي يُشتهّر بها جنوب شرق آسيا على نحو أساسي.”” إن هذه الارتباطات 
الخيالية ليست مُبالَغَةً تبجيلية فحسب, بل إنها تشير إلى الاعتماد المتبادل بين الدين 
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والتجارة» الذي أفسح مجالًا أمام «الواردات» الصوفية في أوائل العصر الحديث. وعلى 
الرغم من أن هذه العملية يمكن لمحها فقط في الأعمال السردية التي تتحدّث عن المعجزات 
المحفوظة في السجلات الملكية» فإن تحوّل الحكام الملايويين في الدول التجارية الحديثة, 
التي ظهرت في جنوب شرق آسيا في القرنين الخامس عشر والسادس عشرء إلى الإسلام؛ 
عُزِي كثيرًا إلى بركة وتعاليم هؤلاء الصوفيين الرحّالينء الذين أبحّروا إلى المنطقة من مراكز 
قديمة مثل بغدادء على الرغم من أن الأبحاث الأحدث تُظهر أن الهند كانت المصدرّ المرجّح 
أكثر لهؤلاء الأولياء. ** والروايات التي تسرك قصصٌ_ التحوّل إل الإسلام المحفوظة فى 
السجلات الملايوية تتُّسم عادةٌ بالإثارة البالغة؛ حيث تروي ختانَّ الملوك بطريقة إعجازية 
أثناء نومهم, أو إنقاذهم أثناء سكْرهم من الشياطين التي 3 تتبوّل في كثوسهم. ونُظهر أدلةٌ 
انتشار الإسلام في أعماق جنوب شرق آسيا وجودَ تطوّرات مشابهة؛ حيث ارتبّطً تحؤل 
جاوة إلى الإسلام بقصص «الأولياء التسعة» المشهورين وأضرحتهم. وبالمثل» فإن أقدم 
الأدلة الأدبية المهمة على الإسلام الجاويء مثل كُتَيِّب «بريمبون» الجاوي الذي يعود إلى 
القرن السادس عشرء يودّق انتشارَ إسلام صوق النوع في جوهره في جاوة. */ 
ومن جنوب :شترق آسيا في القرن السادس عش توجد آدلة من كتانات الصوفيين 
أنفسهم: الذين كانت أعمالهم شاهدةً على إدراكهم الشديدٍ التعقيدٍ افد الدقيقة 
الماورائية في حدود المحيط الهندي هذه. وعكس هذا التعقيد ظهورٌ طبقة من العلماء 
الضوفياق التدفلية في المنطقة؛”” ففي حالة حمزة الفنصوري (المتوق ع ٠6/‏ أو 
0ل حنوفة رلذ .3 موب شرن انا يسافر إلى مكة وبغداد وحتى فلسطين, قبل 
أن يعود إلى التدريس في وطنه؛ مما يشير مرةً أخرى إلى نموذج التداؤل الثنائي الجانب» 
أكثر مما يشير إلى مجرد الانتقال من المركز إلى الحدودء”” فتَرجّح إعادة تقييم حديثة 
للأدلة المتعلقة بالحياة المهنية لحمزة الفنصوري أنه كان عضوًا في الطريقة القادرية التي 
تأسّست في بغداد. وكان يستقطب المريدين في بلاط ملوكِ باساي في سومطرة؛ حيث إن 
حاكمها في حوالي عام ١717١‏ اعتنَّقَ الإسلام.'” وقد عكس وجودٌ الفنصوري الكونية التي 
تسيّبت فيها معدلاثٌ التجارة في المنطقة؛ فعندما زار الرحّالةٌ الشمالٌ أفريقي ابن بطوطة 
(اللقوق غام14؟١)‏ مملكة 'باساي: تَحَدّت عن أنه وجّد عالمن إيرانيينَ خبيرين ف الفقة 
الإسلامي يَعملان في خدمة السلطان.** وفي عصر الفنصوري؛ أي بعد قرن من هذه 
الزيارة» كانت باساي قد أصبحت ملتقّى دينيًا وتجاريًًا نقل منه الفنصوري ومريدوه 
التقليدَ الصوفي إلى مناطق جغرافية جديدة. ومن خلال استخدامهم اللغةٌ الملايوية لغةّ 
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للكتابة» وصلث تعاليمٌ الصوفي الأندلسي الكبير ابن عربي (المتوقٌّ عام ٠6؟١)‏ إلى جماهير 
لم يكن ليّحلم بها مطلقا؛ مما أدَى إلى توسيع نطاقٍ عمليةٍ إضفاء الطابع المحلي على 
التعاليم الصوفية التي شهدناها في الفصل الثاني إلى آفاق جديدة. ونُعدٌ كتاباثُ الفنصوري 
الشعرية والعقائدية الغزيرة المكتوية باللغة الملايوية أهمَّ الأمثلة المبكّرة في هذا الشأن. 83 
وفي الوقت الذي بحث فيه الفنصوري عن مُرادفات ملايوية للمصطلحات الصوفية أثناءً 
عملية إضفاء الطابع المحلي على التعاليم الصوفية: اقترّضٌ المصطلحات الأساسية العربية 
الأصلية التي استخدمها الصوفيون الأوائل في بغداد ليستخدمها في الصوفية الملايوية؛ 
فنا سافة ب الخفاط هلد فلة هده الفتووية الخزيدة بالتقلف الصدوى” القوي وق 


3 


وقت متأخَّر نسبيّاه اقتّرضت أيضًا كلماتٌ أساسية مثل «ولي» إلى اللغة الجاوية نقلًّا من 
العنطنهات,الضتوفية الحرية: 

وعلى غرار الصورة الأكبر للتفاعل بين الدول والصوفيّين في أوائل العصر الحديثة» فقد 
حدّتّ تكييفٌ للتقليد الصوفي وفقًا للسياق الثقافي الملايوي الجديد هذاء في إطار أجندات 
أيديولوجية أوسع نطاقا. ونظرًا لأنَّ الصوفيين من أمثال الفنصوري كانوا مدعومين من 
مُناصِريهم من الحكّام فإنه ليس من المفاجئ أنَّ الصوفية التي دعمها هؤلاء المناصرين 
كانت تُعرّز سلطتهم ولا تقلّل منها. وعلى الرغم من ذلكء فإنه يجب القول إِنَّ ظروف 
الفنصوري وكذلك زمن حياته المهنية يَبقيان محل خلاف؛ ومن تم يُمكننا الحديث بمزيدٍ 
من الوضوح عن التفاعل بين الصوفيين والدولة في جنوب شرق آسيا في القرن السابع 


() آسيا الوسطى: مجتمعات الأضرحة 


إذا كانت الصورة في جنوب شرق آسيا ضبابيةٌ أثناء القرن السادس عشرء فإننا نمتلك 
توثيقًا أكثر كمال للعلاقة بين الطرّق الصوفية والدولة في آسيا الوسطى. كما رأينا في 
الفصل الثاني؛ في منطقة كانت الهياكلٌ التنظيمية للسلالات القبّلية الحاكمة فيها ترتبط 
مع المجتمع الأوسع نطاقًا بروابط ضعيفة نسبيًا؛ فقد شهد القرن الخامس عشر ظهورَ 
قائد يَنتمي لأحد فروع الطريقة النقشبندية» أصبح أكبرٌ مالك للأراضي في آسيا الوسطىء 
وأيضًا حاكمًا لدولة مُوازية استمرّت بعد زوال حكّام الدولة التيمورية والدولة الشيبانية, 
وفاقت حدودهما في المنطقة. وتُمئَل الطريقة النقشبندية حالة مهمّة؛ لأنها تُظهر كيف 
يمكن أن تصبح الطريقة نفسها مختلفة للغاية في الأماكن المتعدّدة الموجودة بها؛ مما 
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يشير إلى التفاعل بين التقليد والمشاركين فيه وبيتته. وإذا ظلت النقشبندية في الأراضي 
العثفانية يه متظمة طوال فت ة أوال العصر التعريكه فإنه لم يكن رمن المكن أن 
بحب جاو! كو حودة! د لان الراحيه و انرا الويستي فبعدَ تكوينها ميكلًا تنظيميًا ظيم 


ص 


أتباغ عبيد الله أحرا : فعلبًّ دولة خاصة بهاء وانتهجت نظام «الحماية» الذي تلقى من 
خلذله أعضاوها اليزكات الزوحانية» وكذلك مسافدة ملموسة متمكلة "العمل فى الأراضى 
الزراعية الشاسعة التي يمتلكها أحرار.”* وروَّج السلاطين التيموريون (لا سيما حسين 
بايقرا الذي حكم من عام ١514‏ إلى عام )١٠١7‏ لتلك السياسة القائمة على التوسّع 
الزراعي» من خلال استخدام الوقف لمذْح الأراضي الزراعية غير المستغّلّة على نحو كافٍ 
لكين الا نات ومقد ما "اذه سر الدولة"العسون اتوي مقعم أمض الأو لات مو ار هنا 
الزراعية الشّرية. 8 وعلى مدار القرنين الخامس عشر والسادس عشرء منحت الطريقة 
النقشبندية أعضاءها الكثرٌ الموجودين بين الفلاحين والحضرريّين المستقرّين الخدمات التي 
تُقدّمها الدولٌ لرعاياها مثل الحماية من غارات الغزاة البدى أو امتيازات مثل الإعفاء 
من الضرائب.”* ونظرًا لامتلاك شيوخ الطريقة ونوّابهم قدراتِ روحانيةٌ ومادية» فقد 
احتّفي بهم في الحكايات التي صَوَّرتُهم وهم يُعاقبون على نحي خارق للطبيعة أعداءً 
الأتباع الموجودين تحت «حمايتهمى. * * ويعد أن ظهرت تلك الطريقة في القرن الثاني عشر 
كطريقة هادثة وفقيرة وشبه مُنظّمة» أصبحت في القرن السادس عشر تنظيمًا فاحشٌ 
الذزات بوشكية الركزية: تريطة هيلات قفوي يكل اأشرة لماكفة هتاذ ننةدوكوذؤز القطابات 
الباقية التى كتبها عبيد الله أحرار وأعضاءً تنظيمه البيروقراطيةً البالغةٌ الكفاءة التى 
امت - بل فاقتْ أيضًا في بعض الحالات - سلطة حكام المنطقة الرسميّين.”" وتُظهر 
الخطاباتٌ الكثيرة الباقية» العمليةٌ الطابع على نحى مذهلء أن الطريقة كانت آليةٌ لحل 
نزاعات الملكية والنزاعات القانونية؛ إن كانت 35 «تصاريح سفر» للمُسافرين» وتقدّم 
هباتٍ نقدية للفلاحين وتخفيضاتٍ ضريبية للتجار. 

فل الريك نمق أن قلبية الك أحراه وروككه الدسسملذية كالوا تمن ون تيع نكا 
«مجتمعات الأضرحة» هذاء فإنهم بالتأكيد لم يكونوا الوحيدين؛ فقد شهدت فترة أوائل 
العصر الحديث انتشارَ هذا النظام في كل أنحاء أراضي سهوب آسيا الوسطى الشاسعة؛ 
وكان لطول بقاء المؤسّسة الصوفية أثْرُه في تمكين الصوفيّين من إدارة نظام بيئي 
زراعي ضعيف بفاعلية أكبر بكثير» مقارَنةً بسلالات السلاطين القصيرة الأجل©9 و 
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أقصى الشرق على طول طريق الحريرء كانت ذرية عبيد الله النقشبندية أكثر نجاحًا في 
متساعدها لتأسين الدوق 6 ققد وشم احم الكاساي (الكوق عاء 5:687): أحد أبناه سيد 
لله نفسه؛ نطاقٌ الطريقة» فامتدت إلى قشغر في الصين الغربية في الوقت الحاضرء وإلى 
التبت في نهاية المطافء محاولًا تكرار النجاح الذي حقّقته الطريقة في السابق عندما 
قدَّمت للقبائل التركية في السهوب الضوابط الأخلاقية الشرعية. وفي عام ,.157١‏ وفي إطار 
ما بدا أنه مُزاوّجَة مُناسبة بين التوسّع التبشيري الطريقة ومزايا طرق التجارة الثرية 
التي عبرّت جبال الهيمالاياء أعلنَ أحدُ مُرِيدِي الكاساني المنتمي للسلالة الشيبانية الجهاد 
كبن ”القك!" ولنحما فى هذا الفحيل عرف تقياول :تاسوين أحق اإتنقان العاسات دراه 
نقشبندية جديدة» فيما أصبح الآن الصين الغربية. 


(6) شمال أفريقيا: المملكة المرينية والمملكة السعدية 


في عهد السلالة المرينية )١515-١5١5(‏ والسلالة السعدية )١155-١5٠09(‏ اللتّين 
حكمتا المغرب. شهدت منطقة شمال أفريقيا شغلَ الصوفيين مكانةٌ مرموقة أيضًا. وعلى 
الرغم من أن الصوفية واجهت في السابق الكثيرَ من المنتقدين في شمال أفريقياء فقد 
شهدث فترةٌ المملكة المرينية مكاسب مُستمرَّةَ صبِّتْ في جانب مكانة صوفيِّي المنطقة. 
ومن ناحية؛ تحقّقَ هذا الأمر من خلال ارتباط الصوفيين بالعلماء الذين تلقّوا تعليمهم في 
مدرسة القرويين التي موَّلّها المرينيون في عاصمتهم فاس كي تمد حكومتهم بالإداريين. *” 
بالرغم من ذلك لم يكن الصوفيون أداةٌ طيّعة في يد الدولة» وأدّى عجز الدولة المرينية 
عن الدفاع عن أراضيها ضد الإمبراطوريتَين الإسبانية والبرتغالية الناشتتين؛ إلى ظهور 
حيوة ؤاحمة للدي لكودها: رفيو افصو للكقنة القا كمه الدوة هوا أشاميم 
للجهاد ضد المسيحيّين؛ على سبيل المثال: عندما غزا البرتغاليون طنجة: ساعَدَ محمد بن 
سليمان الجزولي أحدّ أتباع الطريقة الشاذلية (المتوقى عام )١576‏ في الدفاع عن الأراضي 
الإسلامية؛ حاهة| اكى غشر ألف “صوق وقبر” فحت قياركه 7" وأدّت الانتفاضة إل الإطاحة 
بالسلؤلة الريقية: على يذ الحيوة الداعمة لحري الذن كانت 'تتكرن من السلالة الوطايية 
المنحدرة من نسل النبي محمد وحلفائهم الصوفيين أتباع الطريقة القادرية. ولم يكن كل 
الصوقوين استكداء ينول الوظاسيق الحكم لاسديما أولتك الذين كاتا يشفلون مخاصت 
في الإدارة المرينية» مما أَنَى إلى مُغادَرة الصوفيين من غير أتباع الطريقة القادرية مدينة 
قاس مكلما ركه أحدف-الززوق:(التو ل غاء 11147) :وعفن مدة كلوق القافي 4ه 
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لعب نموذج السلطة السياسية للجزوليء المعتمد على الاتحاد ما بين الأولياء الصوفيين 
والسلاطين الذين كانوا من «الأشراف» (أيي من نسل النبي محمد)؛ دورًا أساسيًا في إضفاء 
الشرعية فقن السلالة السعدية :53 ه سوه ؟) الكى حلت محل الدولة الوظافة 55 
معل غزان الدولة العفمانية والدولة الصهوية :3 الوك نفس تمكدت: الدولة المنهدية 
من السيطرة على سكان الحدود القبليّين الواقعين تحت إمرتها لدرجة غير مسبوقة؛ 
فقد كان رجال مثل الجزولي مُساعدين مَهِمّين في تكوين ما سيصبح في نهاية المطاف 
الدولةٌ القومية الغربية) من خلا الحضول عل وله القيليين ورقع مكانة مواقع الزيارة 
الصوفية في الأراضي السعدية (مقارَنةٌ بتلك الموجودة في مصر وشبه الجزيرة العربية). 
وبحلول القرن السادس عشرء أصبح صوفيو شمال أفريقيا يُمتلكون قدرًا بالعًا من الوعي 
الذاتي بنفوذهم السياسي كوَرّئة للنبي محمدء لدرجة أنهم كانوا يُشيرون إلى أنفسهم علنًا 
بلقب «أقطاب الدولة»» وهو مصطلح يدمج بين المصطلحات الصوفية والمصطلحات 
السياسية.” وكوَّنَ الجزولي وخلفاؤه فكرةً أن الصوفي هو «البديل» الذي يُمتلك السلطة 
شرعيًا في غياب النبي محمد؛ ومن نَم حصلوا لأنفسهم على مكانة مهمّة. ليس فقط في 
البلاط الملكيء لكنْ أيضًا في المجتمعات الريفية في شمال أفريقيا. 

وعل -غران "السلالة السنعوية “ق إيران ,فى" القارة“نفسنياء فقن عملت "الشلالة 
اديه عنن .دتو هه رن الصلطة ‏ الر يه هر الألسية الساملة بلع ل مال 
اللؤضوعات" الأخووة اليسوية وكتاماث الحرول كضقه خاصة يكنا مق العال ىق 
المناطق الأخرى؛ فقد شهدت العقود القريبة من بداية الألفية الإسلامية في عام ١١91١‏ 
همومًا ألفيةٌ في المغرب. سعى كل من الصوفيين والسلاطين إلى توجيهها لخدمة مزاعمهم 
بأفيم الخلصون الذين شيو ون إل شعادة العالع.7 وعنيدث شرعية"السعديت الأرائل 
في هذا الإطار تحديدًا؛ فقد اعتمد اسم الدولة السعدية (أي الدولة المخلّصة) على فكرة 
«السعادة» (أي النعمة والخلاص) في تعاليم الجزوليء وتضمَّنَ الوعدّ الألفي المتمثّل في 
تكوين مجتمع إسلامي مثالي يقوم على طَرْدٍ البرتغاليِّين الكفار» والحكم المشترك للسلالة 
المنحيرة من نسل النبي محمد والأقطاب الأولياء أتباع الجزولي.*” ومنذ وقت مبكّر في 
عهد السعديينء تجلَّت الأهمية التي أولّؤْها للصوفيين في التبجيل الذي أولاه مؤسَّسٌ الدولة 
السعدية محمد القائم يأمر الله (الذي حكم من عام ٠٠١5‏ إلى عام )١5١1‏ للجزولي 
نفسه؛ الذي بلغ به الأمر أن طلب أن يدن بجواره؛ وأدَّى هذا إلى قيام أحمد الأعرج (الذي 
حكم من عام ١511/‏ إلى عام )١548‏ خليفة القائم بأمر الله باستخراج جسد الجزولي بعد 
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وفاته وإعادة دفنه في ضريح شي خصوصًا في مراكش عاصمة السعديين» جنبًا إلى جنب 
مع مؤْسّس الدولة السعدية» في رمز واضح لاتحادهما. 

وَتشمق صيعون السعدوين إل السلطة أيضا الطزاع من الكل السيطرة عل اجون 
الجنوبية شبه الإسلامية التي يسكنها قبائل البرير وتمرٌ بها طرق القوافل المزدهرة. 
يهنا أبكنا 'العيظة الإتاكن: الصوفية الريفية دورًا مهما في زعم انتماء المنطقة للإسلام؛ 
ومن كَمَّ أحقية السعديين في حكمها بصفتهم من سلالة النبي محمد.” وعلى غرار 
الأراضي الزراعية الغنية في آسيا الوسطىء فإِنَّ هذه المزاعم شجّعت محاولات إضفاء 
المركزية على فرع الجزولي من الطريقة الشاذلية» فطالّبٌ عبد الله الغزواني (المتوقّ عام 
) خليفة الجزولي بعقد اجتماعات في الجنوب القبّي لتوحيد قادة المساكن الجزولية 
المختلفة وراء الأسرة السعدية.”"' ولم يقتصر دور المراكز التعليمية الكثيرة؛ التى أسّسها 
أفناع..الحروق: ق. الريك والمدن.غل. حد -سواء» عل خثى القراءة والكتابة .من ,خلال 
الأهمية التي أولتها لدراسة القرآن والفقه. بل منحت أيضًا أتباعٌ الجزولي المؤمّلات التي 
مكَّنتّهم من الالتحاق بالبيروقراطية السعدية على نحو مناظر لمكانة الصوفيين المتعلّمِين 
ف اللوروقراظنة الععتافية .عن الركم سن ذلك :وكا سهدنا! ودييكات أخرى :ل الس 
نفسهاء فإن المشاركة في البلاط المأكي لها مخاطرها؛ فعلى نحو مُشابه لمصير الصوفيين 
الصفويين. وأتباعهم القزلباش في إيران» :رأ الحكام السعديون غام 156٠‏ تقرييًا أن 
مزاعم السلطة التي يزعمها الجزوليون تمثّل تهديداتٍ أكثر مما تحمله من فوائد؛ ومن 
كَمّ تحرّكوا لاضطهاد شركاتهم الصوفيين السابقين. 

على الرغم من ذلكء فإن سلطة الصوفيين العاملين في الدولة الآخذة في التوسّع هذهء 
تحققث ليس فقط في البيئات الحضرية في «بلاد المخزن» المغربية (أي المناطق الخاضعة 
للدولة). بل تحشّقت أيضًا من خلال تأسيس مساكنّ صوفية ريفية بين قبائل البربر في 
«بلاد السيبة» الحدودية (أي المناطق التي لم تكن للدولة سيطرة كبيرة عليها). وكما هو 
الجال تمع اكناظى الأخرئ الى :قتا ولكافاء فق إزداد :كوه الصوفين الزيفيت عن ذل 
الممتلكات الزراعية التي سيطّرٌ عليها الصوفيون. ووسطً ترْكِ الأراضي الزراعية والمجاعات 
اللاحقة التي صاحيّثْ حروبٌ القرنين الخامس عشر والسادس عشرء قدَّمَّ مُلَّاكُ الأراضي 
الضنوفيوق حول العمل والمساعدة المافية للفلكحين والقبليي اليكوين: :وق تهذة الأثنات 
أعادوا زراعةٌ الأراضي المتروكة, التي لم تكن مزروعة في السابق» وكانت هذه التطوّرات 
مشابهةٌ لدور النقشبنديّين في المناطق القبلية والزراعية المضطربة في آسيا الوسطى في 
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الوق كقدية زلف جات الصروفين قاد لكا تنه مترلة الإمظاعدات المدودية الصؤودفة 
الزراعية.12 وستشهد أيضًا سياسيةٌ التنمية هذه التي حدثت في أوائل العصر الحديث 
شراءً عبيدٍ أفارقة للعمل في الأراضي؛ مما أسفَرَ عن تكوين اقتصادٍ ديني طويلٍ الأمدء قائم 
على الأولياء العرب والعبيد الأفارقة» استمنّ حتى الأوقات المعاصرة 103 ّ 


(9) أفريقيا جنوب الصحراء الكبرى: إمبراطورية سونجاي 
وسلطنة الفونج 

شهد القرن الخامس عشر والقرن السادس عشر أيضًا دخولّ الصوفية إلى الدول الإسلامية 
الحديثة الناشئة في أفريقيا جنوب الصحراء الكبرى. وعلى الأرجح كان ذلك هو الوضع 
في الدولة الإسلامية الأفريقية الأقدم في هذه الفترة؛ وهي إمبراطورية سونجاي -١575(‏ 
1 الواقغة فرق أفريقيا سنوي الصحراء الكترى؛ بكية استكدمت الرمؤز الأسلامية 
لتبجيل الإمبراطور الذي مُنِح قدرات إعجازية.*” وعلى الرغم من أن دور الصوفيين في 
هق (لقطوراك فير واضع ومين عدم تودو بمضالان مبكر ةع [باراظورية س وتاي 
فإننا نعرف أن كثيرًا من صوفيِّي شمال أفريقيا استقروا في مركز العلم والتجارة الرئيسي 
المتمثّل في تمبكتى أثناء عصر إمبراطورية سونجاي. وسواء في الطرف الغربي أو الطرف 
العترقي لأفزيقها كنوب اللصتحراء الكبرئي:#قفد كان احجاة انتشان الاصتوفية من الشمال 
إلى الجنوب» خاصةٌ بطُول طرق التجارة والهجرة الرعوية التي وصلت شمالًا من خلال 
المعجراء الكترى إل لفرت وشصرة ونيف لذلنه فقو كات الطوق العنوفية 13ت الوعود 
الكبير في شمال أفريقياء مثل الشاذلية والقادرية» هي نفسها التي نُقلت جنويًا.”' على 
ديل الخال فدهت الطريفة (الشائلية: إن السودان الس هنين شمة أبن ذتاخة (الذى 
ازدمن مقاط ة عام 525 )ء الانعللسزون الضوق النعتمال أفريقي. ! إننا في هذا الصدد 
نتحدّث فعليًا عن مُسافرين من التجار أو العلماء على حد سواء. جلبوا من الشمال مرة 
أخرى الانتسابّ إلى الطرق الصوفية وأفكارها. ومن هذا الْمنطلّق؛ فقد كان وجود الصوفية 
الشاذلية والقادرية المبكّر ممثَلّا في أفراد مهاجرين منتسبين لها وليس طرقًا منظمة؛ ومن 
كَمَّ فما نشهده يتكوّن في أفريقيا هى «طرق» عائلية؛ أيْ عائلات مقدّسة ذات نفوذ محلي» 
مرتبطة من حيث النسب بالطرق الأوسع نطاقًاء المنتشرة في العديد من المناطق؛ مثل 
طريقة القادرية التي اكتسبّثْ منها تلك العائلاث المكانةٌ في بيئاتها المحلية. مع استقلالها 
عنها من الناحية التنظيمية.”"* وكما هو الحال عند أَُسْلّمة المناطق الأخرى في العالم في 
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أوائل العصر الحديث؛ فقد لعب دورًا مهما في هذه العملية الصوفيون المهاجرون المنتمون 
إلى السلاسل الصوفية المرموقة» التى تربطهم بطرق منطقة البحر المتوسّط الإسلامية, 
لا سيما طرق المغرب ومصر. ويّصف أحد المؤرخين الأمنّ قاكلًا: 


كانت السمةٌ المميّزة للوجود الإسلامي في دولة الفونج ودولة دارفور (في السودان 

في أوائل العصر الحديث) هي السلالة المقدّسة التي كانت تعود عادةً إلى مُهاجر 

زوع مخ المطليّين: استكرت.هذة السلالة التعليم والطبٌ وَالسَحر في منطقتها 

المحلية» وعزَّزت قوتّها باستمرار بالحصول على «الجاه»؛ تلك المكانة التي 

دلوا معنا تعن الخر اه أى بالتتصول حل ناكوية: أو اإقظاعة (لى 

أراض خاصة الملكية) من الحكام. 7"! 

فق أفزيقنا حذوب: الصحراء الكترص» كما هو الحال:ق غيرها من المتاطق فى الفترة 
نفسهاء تفاوّض الملوكُ والصوفيون:ء وعقدوا تحالّفات عملية. كانت الصوفية في تلك المنطقة 
تمتاز أيضًا بالتركيز الشديد على التعليم المكتوب» وهذا يمثَّل من ناحية انعكاسًا للصوفية 
الفقهية التي شهدنا ازدهارها في شمال أفريقيا في هذه الفترة» ومن ناحية أخرى انعكاسًا 
لنْدْرة معرفة القراءة والكتابة في السياق الأفريقى في هذه الفترة» وفي كثير من المناطقء 
كان يُطلّق على الصوفيين «فقهاء», في إشارة إلى المجال المرموق الذي تخصّصوا فيه أيضًا. 

على الرغم من وصول بعض الحكايات إليناء التي ترى أن الصوفيين تنقّلوا عبر 
منطقة السودان خلال هذه الفترة» فإِنَّ صورة الأنشطة الصوفية لم تصبح أكثرٌ وضوحًا 
إلا بظهور سلطنة الفونج (605١-١167)؛‏ فقد ظهر الإسلام لأول مرة في السودان النيلي 
من خلال تدفق الرعاة العرب أثناء القرنين الثالث عشر والرابع عشر؛ مما أدَى إلى انهيار 
مملكتئْ مقرة وكلوة المسيحيتين. وأثناء فترة حكم الفونج» كان العلماء من مدارس مصر 
وشمال أفريقيا وشمال السودان مُنتسبين على نحو كبير إلى الطرق الصوفية؛ وقدَّمت 
الطيقة الإشاكية فق ميلطةة الفونع فوص :رهارة كزيه للعلماء الواغيين :ف الارتتعال: جنوه 
عبر الصحراء. وفي السودان» عمل هؤلاء الصوفيون المسلّحون ب «بركة» أنسايهم المقرّسة 
وإجادتهم للكتابة كشخصياتٍ وسيطة جعلثهم مكانتّهم المرموقة أعمدةً النظام الاجتماعي 
في دولة كان نفودُها على سكّانها ضعيفًا.؟72 وكان حكام الفونج يمنحون رعايتهم عادةٌ 
في صورة أرض شاسعة غير مستقّلّة. وهكذاء على غرار محاولات الحكام التي رأيناها 
لاستيطان المناطق الحدودية» مُنْح الصوفيون في السودان الأراضيّ» وأسّسوا قرّى زراعية 
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شكل "- 6: واحات الأولياء: مستوطنة ضريح زراعيةء شمال غرب الصحراء الكبرى (تصوير: 
نايل جرين). 


عُرفت باسم «الخلوات»؛ ومن هناك ومن خلال توظيف المحليين والزواج منهم: تسبّبوا 
في تحوّلهم تدريجيًا إلى الإسلام, الذي كان لا يُنفصل عن الصوفيين الذين نقلوه زيم.11 
وكما هى الحال في المناطق الأخرى؛ فقد صاحَبّ نمط التأقلم التدريجي مع أساليب الحياة 
الإسلامية من جانب الأفارقة عملية تكيّف إسلامي موازية مع أساليب الحياة الأفريقية. ١/١‏ 
ومن خلدل 'قدوات اتصوفكن الاسحادية: ومهار تيم في كفاية اللحجية الحربية» بوتمرن 
قبورهم بعد وفاتهم إلى أضرحة مقدسة: كانوا محوّريّين في تنفيذ نسق الأَسُلمة الثنائي 
الجانب هذا. 


)٠١(‏ حملة تصحيح: الفقهاء والمجدّدونء من القرن السابع عشر 

حتى القرن التاسع عشر تقرييًا 
سواء من حيث الأشخاص أو المؤسّسات أو الأفكارء رأينا في هذا الفصل حتى الآن كيف 
أن الصوفية بلغت قدرًا من التأثير جعلها مندمجة في أساليب الحكم التي تّنتهجها الدولة: 
أو جعلها حتى تحلّ محل الدولة تمامًا. لقد تغلغلت الأفكار والمؤسّسات الصوفية في كل 
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مستويات المجتمع في أوائل العصر الحديث في معظم أنحاء العالم الإسلامي: لدرجة أنه 
أصبح من الصعب في الغالب التمييزٌ بين الصوفي وغير الصوفي. مارّسٌ المسلمون العاديون 
الصوفية». سواء عن طريق تبجيل الأضرحة أو غناء أغنية صوفية رائجة:؛ أو الانتساب 
لطريقة صوفية انتسابًا رسميًا على يد شيخ حي» وأصبحت الصوفية إلى حدٌ كبير لا يمكن 
تفريقها عن الإسلام في العموم. وبحلول القرن السابع عشر أصبح التقليد المدعوم من 
السصوقكيق.جاذلك التقلين الذي وزفمون: آثه.منقول عن الثبى عمد من خلال الصوفيين 
الأاكك أمكال القنيند ومز سي الطوق, حقى و تقية. جا مكدو من دو كاف لؤريقة آذه 
أصبح ثمة مجموعة متنوعة محيّرة من الممارسات والمعتقدات والمنظّمات الصوفية. كان 
الصوفيون على اختلافهم يفعلون أمورًا مختلفة على نحي مدهش للغاية في أغلب الأحيان» 
وأكان قطان العتقداف:والمما رساك هذ الكسراول حول إمكافة أن تكوق كل هده المارسات 
والمعتقدات التقليدَ الحقيقي الذي تركه النبي. وفي القرن السابع عشرء درس الفقهاء 
الصوقيون في كل أرجاء. العالم الإضلامي: وكان أول الأسئلة الأساسية في هذه الدراسة 

هو أي 0 تربط المسلمين على أفضل وجه بِالسَّنَّةَ المحمدية؟ ونظرًا لأنه كان واضحًا 
أن كثيرًا من الصوفيين كانوا يقومون بأمور لم يَفعلها النبي قطَّء فكان السؤال الثاني 
هو: ا ممارسات الصوفيين التي تَعدٌ «بدكًا حسنة» مقبولة» حتى إِنْ لم تكن جزءًا من 
السرة التيوية: وارها يكن «يد عا سيكة :يكب فنشها؟ كانت فعرة «المدعة» هذه أداة النقد 
الأساسية التي استخدمها الصوفيون وغير الصوفيين في نقد مَن يرون أنه مُنحرف عن 
نلندة الذس وكقنيوا الأحتوفيية الأداكل لدف تيعو 

توخد أسيات "كقرة الحزوى ولخذلة تسكيدة القون الفنانه فكت ق 3 لله الوقة فنا 
رأينا في تمهيد هذا الفصلء فإنه على الرغم من أنَّ توقيت هذه الحملة يُمكن إرجاعه جزئيًا 
إلى بداية الألفية الإسلامية عام ١55١‏ (أَيْ عام ٠٠٠١‏ في التقويم الإسلامي)» فإن الزمن 
الثقافي للتقويم الإسلامي نوكن العامل الويكيد» بل يجب الككخنق الاعتار أيمنا الزفن 
العملياتي الذي يستخدمه المؤرخون. وكما رأينا في السابق» فقد تزامَنَ القرن الأخير في 
الألفية الإسلامية الأولى» والقرنٌ الأول في الألفية الإسلامية الثانية» مع الزمن العملياتي الذي 
حدثث فيه مجموعةٌ تغيّرات اجتماعية واقتصادية وسياسية؛ جعلت المؤرّخين يشيرون إلى 
هذه الفترة يأنها تنتمي لأوائل العصر الحديث. والآثار الكبيرة لهذا التزامُن بين الزمن 
الثقافي والزمن العملياتي هي ما تّجعلنا نقول إِنَّ هذه الفترة تميّزت بحملة تصحيح أَثّرت 
على جماعات كثيرة» وليس على الصوفيين وحدهم. 


184 


الإمبراطوريات والحدود والمجددون )186٠0١-١50-0(‏ 


إلا أن مرور الوقت أَثَرَ على الصوفيين أيضًا من نواح أكثر تحديداء خاصةٌ من خلال 
التوتر بين حملة التصحيح الأكثر عموميةٌ هذهء وبين نتاج مرورٍ الوقت المتمثّل في تكوين 
فيض من الأفكار والُمارسات والمؤسّساتء التي تزعم جميعها أنها تمذّل التقلي الصوفي 
الحقيقي. وقد وصفنا في السابق هذا التطوٌرَ بأنه عملية تنويع. وأثناء حملة التصحيح في 
هذه الفترة» وُصفت أشكال كثيرة من هذ التقليد الصوفي المتنوّع بأنها «بدعٌ» منحرفة عن 
السّنَّةَ النبوية» وكان ذلك جزءًا من نقد تدريجي وتراكُميء بدافع الرغبة في التصحيح, 
ظهر في القرن السابع عشرء وازدهر بوضوح بالغ في القرن الثامن عشرء عندما أَدَّتِ 
الضغوط المتزايدة في أوائل العصر الحديث إلى انهيار كثير من الدول الإسلامية؛ ومن 
َم فإن أحد الأسباب التي جِعّلت العلماء الصوفيّين وغير الصوفيين ينتقدون كثيرًا من 
الممارسات التي كانت حو في القرن السابع عشرء هو أنه في هذه الفترة كان يوجد 
ببساطة أشكالٌ من الممارسات الصوفية أكثر تنوكا بكثير من تلك التي تطوّرت في القرون 
السايقة:: وذلاك عي ظروة :دقاف إخنفا! القتابع. الكل عن اضر دز القى, تداولنانها 
ق الفصبل الكاي.. .ويا كافت الأيعان :الاينية التحملة التصحيع: فاته يمحن اعتيازها من 
الناحية التاريخية نتيجة ل «النجاح» الهائل لعملية الأشلمةء وليست نتيجةٌ لفشلهاء كما 
زعم العديد من علماء الدين المنتقدين للصوفيين في اتهاماتهم؛ فالكثير من الطقوس التى 
لظ مامتا ها كانم أضول موكتدة 1 نعو لمتزه مارقبل الاسلكي كانه سكا عل ين 
الإسلام» أى ممارسات إسلامية قديمة أصبحَتْ محل جدلٍ في أوائل العصر الحديث؛ ومن 
َم يُمكن جزكيًا توصيفٌ ممارسة انتقاد «البدع» على أنها رد فعلٍ ديني تجاه عملية 
إضفاء الطابع المحلي التاريخية التراكمية» ذاك الذي اكتسَبّ زخمًا من حملة التصحيح 
الأكفن عسومية» القن أخرية بهن نظاق عرويفن. من المتملميق' أكناء: العمترزات الستيفة القن 
حذكت ف تلك القترة. َ 

إن انتشار انتقاد «البدع» منذ القرن السادس عشر حتى القرن الثامن عشر يُمكن 
أن يكون مرتبطًا بدوره بزيادة «الوعى» بهذا التنوّع في الممارسات. وقد حدث هذا الوعى 
القزايه بالقتويع لوغ التقلتى عم سم أعوان قتراينة تسن الخلماء المشلمين: إلى فاطق 
إسلامية أخرى (لا سيما خارج الشرق الأوسط) كجزء من التفاعلات الأوسع نطاقًا بين 
المناطق المختلفة التى مدّزت تلك الفترة. كذلك من الممكن أن نربط بين انتشار انتقابٍ البدع 
والتفاعل التزانه وين هنا طق مقيفة الذى هد القرة أيضاء فم انتفال أهل:الزريف إل 
المدن الناشئة في إمبراطوريات تلك الفترة» جلبوا معهم إسلامّهم المحلي المميز. ومع انتقال 
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أهل الحضر المتعلمين في بعثات حكومية إلى المناطق الإقليمية أو الريفية فإنهم صادفوا 
بدورهم أشكالَ الإسلام الصوفي المتنوّعة الموجودة في الريف. وفي هذا الصدد أيضًاء كانت 
التفاعلات الاجتماعية هى السبب في إثارة المشاكل الدينية؛ حيث استخدم العلماء المسلمون 
(سواء أكانوا صوفيّين 3 غير صوفيين) مفهومَ «البدعة» أثناء محاولة فهم المشكلة 
المفاهيمية المتمتّلة في عدم إمكانية أن تكون كل ممارسة إسلامية حافظوا عليها نابعةٌ 
من تعاليم النبي محمد. ويّمكن مقارّنة العواقب الدينية لهذا الحراك المتزايد بين مسلمي 
اللحفويو يلمي لدت مكايو لطر كاين سروه رده المستيه دن أ درون اليد 
في الفترة نفسهاء كرنٌ فعلٍ على تفاعُلات مشابهة بين أهل الريف وأهل الحضر. ومثلما 
كان ممكنًا استخدام الاتهام بممارسة السّحْر والعلم به لإدانة ممارساتٍ وأحوال مُتنوّعة 
على نحو مُدهش في عدد من الأماكن المختلفة كان مفهوم «البدع» على نحي مُمائل قابلًا 
للنقل من حيث تطبيقه, وسلطويًا من حيث تناسقه. وعلى الرغم من أن حملة التصحيح 
الجديدة هذه أدَّت من تم إلى انتقاد البدع على نطاق جغرافي واسع؛ فإنها باستثناء حالات 
ليلة (أثزذها فى اران )لم فون منهوما كاملا عر هدرة السنوفية معي هذا عل نقل 
تراث النبي محمدء بل كانت في القرن الأول من الألفية الإسلامية الجديدة تدور حول 
تحديد سمات التقليد الصوفي المفيدة» وتلك الهادمة للحياة الإسلامية الصحيحة. وتطلَّبٌ 
الأمر انتظار حركة الإصلاح الإسلامي الكبيرة» التي حدثت في أواخر القرن التاسع عشر 
وأوائل القرن العشرين» حتى ترى أعدادٌ كبيرة من المسلمين أن الصوفية بكل صُوَّرها 
عاجزة عن ربطهم بالنبي. 

على الرغم من أن الباحثين الغربيين كانوا يَعتبرون الصوفيين خصومًا متصوفين 
لعلماء الإسلام - كما أوضّع الفصلان الأول والثاني - فإنه في كثير من الحالات كان 
الصوفيون والعلماءٌ الأشخاصٌ أنفسهم: وحتى عندما لم يكونوا كذلكء فقد كانت توجد 
ديهم اهتمامات متشا بهة متمظة ف الشريعة والقرآق والسنة: وغل الرهم من ذلك ظهوف 
القرن السابع عشر توجّةٌ جديد نحو الالتزام بالشريعة في كل إمبراطوريةٍ من إمبراطوريات 
أواكل العصر الحديث. إلا أثه«يدة عن البكث عن التوتراك الكامنة بين المعرفة التصوفية 
والمعرفة الشرعية المجردة اللتين تمّلان السلطةً الشرعية والسلطةً التصوفية» فإنه من 
المفيد أكثر من الناحية التاريخية أن ندرك أن هذا التحوّل نحو الالتزام بالشريعة وحملةٌ 
التصحيح المسبّبة له ينطويان على جماعاتٍ معينة تتخذ رد فعل تجاه ظروف معيّنة. 
وعندما نرى المعرفةٌ التصوفية والعلمَ الشرعي كنوكَئين من السلطة يُمكن توحيدهما في 
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شخص واحدء أ مُناصّرتهما على نحو مُنفصل من قبّل أشخاص مُتنافسين» سيساعدنا 
هذا النهج المعتمد على السياق في التعامّل مع تناقضات الصورة القديمة الثابتة المتمّة 
في «التعارض بين المتصوفين والعلماء»؛ إذ ما ننظر إليه في الغالب هى صورةٌ الصوفيين 
الذين يستخدمون الشريعة: إما لانتقاد بعضهم البعضء أو لانتقاد العوامٌ (على الرغم 
من أننا سنرى أمثلةٌ مهمة لعلماء ليست لديهم علاقة بالصوفيين يستخدمون الشريعة 
لانتقاد الصوفيين في العموم). في الصفحات الْمُقبلةء سوف نلتفت إلى دراسات حالةٍ لما 
وضل 3 الغو السابع عشر إل مدؤلة اللعارطتة الواميعة النطاق الصوفية :من قثّل علماء 
الأبيي د راك لدم لامي تقرييًا. وإذا كان كثير من هؤلاء العلماء هم أنفسهم 
صوفيون يسعون إلى التقليل من شأن إخوتهم الاين تكنو[ بالريكة: فإتدا دوق 3 
حالاتٍ أخرى تزايّد مكانة طبقة العلماء الذين لا يَرتبطون بصلة بالصوفيّين على الإطلاق. 


)١١(‏ منطقة البحر المتوسط: العثمانيون المتأخرون 


دعونا نلتفت أولّا مرة أخرى إلى الإمبراطورية العثمانية في استعراضنا هذا لحملة التصحيح 
التي حدئّت في القرن السابع عشرء سنجد أنه على الرغم من اعتناء الإمبراطورية العثمانية 
بتدريب طبقة من علماء الشريعة؛ فقد شهدت الفترة تقرييًا ما بين عام ١77١‏ وعام ١7/46‏ 
اند جماعة من هؤلاء العلماء لمكانة علمهم في نشر بذور الشقاق في المجتمع الذي 
كاذو معتترونة فاميد| أخلافتاء يولاامق دل سلميم :كوا لتحقيق التناغم الاجتماعي: 
وانتقدت هذه الجماعة المعروفة باسم «حركة قاضي زاده» الصوفيّين الذين كانوا جزءًا 
لا يتجزأ من المجتمع العثماني. فقل هذا التكن؛ فقن تلت المجادلات التي دخلها هؤلاء 
مع الخصوم الصوفيين صراءًا بين أطراف مختلفة داخل النظام العثماني.*'' إِنَّ المسألة 
أبعد بكثير من كونها مجرد مثال بسيط على الخلاف بين الصوفيين والعلماء؛ إذ احتفظ 
كثير من العلماء بعضويتهم في الطرق الصوفية؛ لا سيما تلك الأكثر التزامًا بالشرعية؛ مثل 
الطريقة الخلوتية» والطريقة النقشبندية. ونظرًا لأن حركة «قاضي زاده» جعلت العلماء 
ينقسمون على أنفسهم.؛ فقد وُصِفت الخلافات التي أثارتها وصفًا مناسيًا هو: «انقسام 
قلب المؤسسة الدينية ... على نفسه 113 
كان فاضي زادة مصص (الثون هام )2 ممؤشين حركة فاضي :زاده الذي سني 
الحركة على اسمهء ابنا لقاض بسيط في إحدى المقاطعات جاء إلى إسطنبول بحثا عن 
وظيفة في البيروقراطية الدينية الإمبراطورية المعروفة باسم «العلمية»» وعلى الرغم من 


المسل 


الصوفية 


أن قاضي زاده محمد حاوَلَ الارتبااً بالطريقة الخلوتية صاحبة العلاقات القوية؛ فإنه 
لاحقًا حَمّل الصوفيين مسئوليةٌ إضلال سكان الدولة وإبعادهم عن السّنّة النبوية» ويعد 
أن تدرّجٌ في هرمية الوعظ الرسمية» وأصبح «واعظًاء (وهي إحدى المراتب الدنيا في 
«العلمية»)» استخدم تأثيره كواعظ في أكبر مساجد إسطنبول لنشر رؤيته عن العصر 
المنحطٌ أخلاقياه الذي يحتاج إلى «تجديد الإيمان»» وكان نطاق انتقاده واسعًا؛ إن لم 
يقتصر على مُعتقد وحدة الوجود, بل امتدّ ليشمل الحفلاتٍ الموسيقية الصوفية؛ والطقوسٌس 
الشافكة التملّقة يتبجيل الأولياء الصوفيت: ومجموعة هن الأنشظة التحطة (مكل؟ تدحين 
التبغ؛ وشرب الخمر أو القهوة) التي اعتبر الصوفيين المنحلّين أخلاقيًا مسئولين عنها. 
وكما أشرنا بالفعلء فقد كانت فكرة والعغ هى الأداة النقدية الأساسية التى استخدمها 
لتقديم قلف الصنوقين بامنيارة اتهرانا عن الإثياة لشفي وشلا أنه كان بحطلينا 
مُشْعِلًا للحماسة؛ فقد أثار قدرًا كافيًا من الغضب الدينى ون مُستمعيه» لدرجة 
أن الجماعة التي كان مُلهِمَها أصبحت فعليًا ميّالة إلى الاقتتصاص الأخلاقى؛ مما أدَّى إلى 
تخرين المظكات 'الصوفية: وشعرب الصنوفيين الفسهم وقظلهم فعض الأحنان أثناء 
عشرينيات وثلاثينيات القرن السابع عشر (وبين الحين والآخّر على مدار نصف القرن 
التالي). وبطبيعة الحالء ردَّ الصوفيون ودافعوا عن الممارسات التي أدانتها تلك الجماعة, 
إلا أنه لا يُمكن إخفاء حقيقة أنه بعد قرون من تزايّد النفوذ الصوفي في كلّ من المجتمع 
والدولة» نشأت خاعة اجتماعية جديدة أو حتى حزب اجتماعى جديدء استخدم تهمة 
البدفة زتقوة الشتريهة لمكن مصاع تمن سما غدة ملظ الموفدي وازة يق كاقرا ى قير 
من الحالات أعضاءً ممّزين في الطبقة الحاكمة العثمانية 4!! َّ 

الأمر المثير في جماعة قاضي زاده هو الطريقة التي أظهّرت بها الانقسامات داخل 
البتروقراطية الذيدية 4 الإغبزاطوريةالحكدانية. :وكذ لك الأسالين القن المت كوميت يها 
أشعالن قعنة من الإجلض كوستاتق : لتسكنى: وهنا تحداعااة ,جديدة ٠:‏ فكها برا يكا: “كان 
كثير من كبار مستولي الدولة والعلماء مُنتسبين لطرق صوفية. علاوةً على ذلك كانت 
النخبة الحاكمة ترى أن مهمة البيروقراطية الدينية ليست فرْضٌ الإسلام فرضًا صارماء 
بل الحفاظ على النظام الاجتماعي من خلال التفسير العملي وليس الحَرْفي للشريعة 
الإشلامي وقد كان زرئ 4 البداية أن جماعة قاضي زاده لا تُحافظ على الإطلاق على 
التناعُم الاجتماعيء بل كانت تعكّر صفْوّهء لكن مع مرور الوقت أدّى ازديادٌ أتباعها إلى أن 
أصبّح أعضاؤها لاعبين سياسيّين مُهِمّينء وحاوّلَ بعض كبار المستولين استخدامّهم لخدمة 
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شكل 7-ه: «دراويش ن المولوية»: أطقوس موسقية لوَرّثة الرومي في الإمبراطورية العثمانية 


افدافهم الخاصة. ولم يكن الصراع بين أتباع تلك الجماعة والصوفيينٍ صراعًا عقائديًا 
فقظ حول ما يمثل الشّكة الحمدية اتحقيقية: بل كان أيشنا ضبراقا عل فوص التوظيف: 
فقد كان الصوفيون في العموم يعملون في كثير من الوظائف السهلة المريحة للغاية في 
النظام العثماني؛ فمثلًا: على النقيض من أصحاب المراكز الأقل من الوعَاظ والقضاة. 
الذين كانوا يَحتفظون بوظائفهم عن طريق نظام يشبه العقدَ القصير الأجل الحديث؛ كان 
شيوخ المساكن الصوفية يُعيّنون عادةً في وظائف يستمرُون فيها طوال حياتهم: وتظهر 
الإحصائيات أن فترة ازدهار جماعة قاضي زاده ما بين عام ١77١‏ وعام 1785, كان 
يُمتّح فيها ما يقرب من نصف وظائف الواظ إلى أعضاء الطرق الصوفية المفضلة لدى 
كبار المسئولين الذين يُقومون بالتعيينات.15! وفي المستويات الدنيا من السلّم الوظيفي 
كان أتباحٌ الجماعة يتقلّدون المراتبَ الدنيا في وظائف الوعظ في البيروقراطية الديقية: 
وكان الصوفيون المميّزون يَحصلون على أفضل وظائف الوعظ؛ ومن َم فلا عجبّ من أن 
الصوفيين كانوا مكروهين ومُنتقدين بسبب كونهم مُترّفين خارجين عن الدين الصحيح. 


اللدلا 


الصوفية 


على الرغم من ذلك؛ كانت هناك مشكلاتٌ أخرى غير الوظائف الحكومية؛ فالتعاطّف 
الذي وجِدَّثه جماعةٌ قاضي زاده في الشوارع يُشير إلى أنهم لم يكونوا مجرّد طائفة 
ساخطة, وأنهم جزءٌ من حملة التصحيح الأوسع نطاقًاء الْمُهتمّة بالشاغلّين المتلازمَين 
المتمقليْن في التدهور الأخلاقي والحاجة إلى التجديد؛ فقد كان كثيرون يعتيرون الصوفيّين 
أساس المشكلة؛ بالإضافة إلى ذلك؛ فإِنَّ شعبية الحركة الماشيحانية بين يهود الإمبراطورية 
العثمانية» التي تركّزت حول اليهودي شبتاي تسيفي (المتوقّى عام 1771). الذي زكم أنه 
الماشيح (المسيح المخلّص) تذ تشير إلى أن الرغبة في التجديد لم تكن مقتصرةً على المسلمين, 
وأنها ريما نجمّت عن توثّرات اجتماعية وسياسية أعمق أَثَّت على كل الجماعات في 
الإمبراطورية.؟** وحتى بعدما ومنت قوة جماعة قاضي زاده في ثمانينيات القرن السابع 
عشي أعاودت جملة الكصميح هذه الظيون: قمخاطق عديدة ف الفبزاطورية العحفانية. 
وربما يكون هذا الانتشارٌ مرتبطًا بالمناطق الإسلامية الأخرى التي انتشرت فيها تلك 
الحملة. من خلال شبكات الكتب والمعلّمِينَ التي لم يتتبّعُها المؤرّخون بعدُ؛ فعلى سبيل 
المثال: في عام 17١١‏ أَعلَنَ أحد الوعّاظ في القاهرة أن الأولياء الصوفيّين غير قادرين على 
صنع المعجزات» وأنهم مُفتقرون إلى أي معرفة خاصة مَحجوية عن بقية المسلمين؛ ومن 
نَم شجّعَ مستمعيه على منْع حلقات الذَّكْر الصوفية» وتدمير أضرحة الأولياء الصوفيّين 
وتخويل الملكن الصتوفية إن مدايس؟ 21 وففيكة لذل قد غزة بشاعة من العترفيين 
العرب إلى الضربء ودُمّر العديد من الأضرحة على يد مجموعة مكوّنة من ألف جندي تركي 
مُسرّحء كانوا من بين مستمعي الواعظ. وعلى غرار جماعة قاضي زادهء فإن ذلك الهجوم 
كن الصوفية له لمك افظله عو مضالع دن ذو يواد أنط فا امهو من منظون 
المطالكّبة بتحويلٍ الممتلكات الصوفية إلى مدارسء أم من منظور الصراعات حول رواتب 
الجند التي أدّت إلى وفاة أربعة آلاف شخص في القاهرة في العام نفسه الذي حدث فيه 
الهجوع :"عل الرغم من ذلك وكما قي خالة عفن القؤاني: [الثوق عام )١85.‏ الوق 
الأناضولي المنتمي إلى الطريقة الخلوتية» فقد تمكّنَ الصوفيون في الأراضي العثمانية من 
التَغلّب إلى حك كبير عى هجماتٍ جماعة قاضي زادهء ووجدوا مُتاصرين للطرق ومؤسسات 
الأضرحة: الجديدة" التي أسسوها في القرن السايع يفم 3 إلا أنه على الرعم مق أذ 
انتقادات العلماء للبدع والتجاوؤزات الصوفية لم تكن مقتصرةً على تلك الفترة فإنها 
بداية من القرن السابع عشر وجِدَّتٌ لها صدّى اجتماعيًا أعمق؛ لأن جماعات معينةٌ في 
المجتمع اختارّت الارتباط بحركة نقد عقائدي» كانت لها عواقب ملموسة مُرتبطة بتوزيع 
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النفوذ والمناقّسة والفْرّصء وإذا كنا رأينا في سلطنة مغول الهند كيف أنَّ صوفية الترابُط 
الاجتماعي استطاعَتٍ الجمع بين الهندوس والمسلمينء فإننا في هذا السياق العثماني نرى 
كيك أذ بوؤز الأشبرهة الكرية بركفرة الاق يذاه الملذكات القوية كان من سريالت 
التفشّخ الاجتماعي؛ حيث أصبحا ملاذَ الجماعات الساخطة والمحرومة. 

في مصر في القرن الثامن عشرء كان الصوفيون العثمانيون أتباع الطريقة الخلوتية 
يرؤُجون صوفيةٌ كانت تجربةٌ «الحقيقة» المطلّقة فيها مُتناغمةٌ بدقة مع أحكام 
الشريعة»””' ويدلًا من حدوث انفصالٍ بين الصوفيين والعلماء. كانت نتيجة ذلك أنه 
بخَلول منتضت القرخ الثامق عق أصبكت الخلوتية الأنتمناء الفضل لدئ :غلم الجامة 
الأزهر, الذي يعد أهمّ جامعة دينية للعلماء السنَيين في الشرق الأوسط.!2! ولم تكن حملة 
التصحيح مقتصرةً على مدن مثل القاهرة وإسطنبولء بل وصلت إلى الحدود القبلية 
للحكم العفماتي في متظقة نجد في شنبة"الجؤيرة العربية:.شهه أيضًا التصفث الثاني :من 
ذلك القرى هو مسف النرع الصيوفية الأكفر 1515 مل الإطلاق :محم ين عليه الوهاف 
(المتوق عام 22.)1074107+ كان الامتمام الرقيدي لابن عين الوهاب :هق مُهَاجمةٌ كل أنواع 
البدع وأشكال الوثنية» التي أبعدت المسلمين عمًا رآه التعاليمَ الأصلية للنبي محمدء وهذا 
بدوره جعله يّدين ممارساتٍ مثل تبجيل الأضرحة: واعتبار الأولياء الصوفيين وسطاءً 
بين الإنسان والله. وعلى الرغم من أن اتجاه «الوهابية» الأوسع نطاقًا (والفضفاض كثيًا) 
سيُصبح في نهاية المطاف هجومًا على كل أنواع الفكر الصوفية: وكذلك كل أنواع الممارسات 
الصوفية» فإن نقد ابن عبد الوهاب نفسه كان أضيق نطاقًا؛ فنظرًا لأن الصوفية في أوائل 
العصر الحديث كانت جزءًا لا يتجرَّأ في العديد من الجوانب من الإسلام نفسهء فلم يكن 
الرفض الفوري والكامل لكل ما يقوله ويفعله الصوفيون مُمكنّاء وابن عبد الوهاب على 
أي حال لم يستخدم مصطلح «الصوفيين» في انتقاداته.**' وعلى الرغم من أن صعود 
آل سعود إلى سدَّة الحكم في شبه الجزيرة العربية سيُوْدّي فيما بعد إلى تطوير أفكار 
ابن عبد الوهاب إلى أجندةٍ كاملة مُنامضة للصوفية؛ فإن فترةً ابن عبد الوهاب نفسها 
كانت جزءًا من حملة التصحيح الأوسع نطاقًاء امطالبة بالعودة إلى السّنّة النبوية ورفض 
البدع. وإذا كان ابن عبد الوهاب يعد الأكثر تطرًّا في هذا الاتجاه (مما جلب له كثير من 
المنتقدين؛ والمؤيدين أيضًا)ء فإنه على الرغم من ذلك كان رجلا من عصر كان من الُْمكن 
فيه إصلاح الصوفية» وكان من الصعب رفضها بالكامل. 
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الصوفية 
)١١(‏ إيران: الصفويون المتأخرون 
بينما شهد القرن السابع عشر في الإمبراطورية العثمانية تزايّدَ وتضاؤلَ نفوذ العلماء 
المناهضين للصوفية؛ على حسب التحالّفات التي عقدوها ضد الصوفيين الذين وصفوهم 
بالأعداء. فقد شهدت إيران تطوّرات مماثلة في الوقت نفسه. لقد رأينا بالفعل كيف 
أنَّ السلالة الصفوية» بعدما وصلت إلى الحكم كحركة صوفية قبّلية مدعومة بالقزلباش 
القبليين» وجدّت نموذجٌ الطريقة الصوفية مقيّدَا للغاية لدرجة تَحُول دونَ تحقيق الترابط 
بين شعوب الإمبراطورية المتنوّعين» وعلى مدار العقود اللاحقة. جلب الصفويون علماءً 
شيعة من منطقة جبل عامل في لبنان» الذين نشروا نقدهم للصوفيين على نطاق واسع 
التتتمم الإبزاكي مح كلان عاق الطلية وكقارة كف حقهية بلكة فازاسة مسحل 21 
وكان لدعم الدولة الرسمي لهذا النوع الفقهي من الشيعية تَبعاتٌ متنوعة على الصوفيين: 
وعلى الزهو هن أن العنظلكات الفبوفية للك كتزدن'ق"الذقاقة الشهيية والأدبية ف إيزان: 
فقد تزايَّ تهميش الطرق الصوفية نفسها باعتبارها وسيلةٌ للنفوذ الديني؛”*' ففقدّتٍ 
الأضرحة التي كانت محوريةٌ للغاية في شعبية الصوفيين وثروتهم الرعايةٌ وزيارة الأتباع 
لهاء وحلّت محلها تدريجيًا الأضرحة المنافسة: ولا سيما الأضرحة الشيعية المعروفة باسم 
«إمام زاده» (أيْ ذرية الإمام):؟”* وتعرّضت الطرق ذات الارتباطات السّنَّية الشديدة (مثل: 
القادرية والنقشبندية) إما للقمع أو النفي غن أطواف الإميراظورية: وأما قادة الطرق 
الذين لم يمانعوا إعلانَ أنهم من الشيعة (مثل النعمتلاهيين)؛ فَلَّقُوا معامّلةٌ أفضل. إلا 
أنه في حالة الطريقة النعمتلاهية أيضًاء كان مصير شيوخها إما التعيين كحكام إقليميّين» 
وإما التقاغد في العزّب الريفية» وعلى هذا النحىو حدث تحجيم لهم كمصدر سلطة بديل 
للعلماء الشيعة. 127 

على الرغم من أن الصوفيين الشيعة الجُدُد هؤلاء نجحوا في البقاء أثناء معظم القرن 
السادس عشرء وازدهروا في بعض الأحيان في إيران» فإنهم في عهد الشاه عباس الأول 
(الذي حكم من عام 15/817 إلى عام )١1779‏ تضاءل نفعُهم السياسي شيفًا فشينًا؛ ومن 
تّمّ بدأت دورة قمعهم. وعن طريق تكوين جيش من العبيد حرَّرَ الصفويون أنفسَهم من 
الاعتماد العسكري على القزلباش القبليين المنتمين للصوفيين» في حين أدَّى استجلابٌ العلماء 
الشيعة من لبنان إلى منح السلالة الحاكمة السلطةٌ التى لم تَعُد مُعتمدةً على الأصول 
الضوفية لأسرتهم الضفوية. وفي حين. استمرت الدولة العثمانية في النظر إلى الطرق 
الصوفية باعتبارها أدواتٍ مفيدةً في الحكم والتوسّعء أصبحَتٍ التنظيمات نفسها غير 
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ضرورية في إيران. وفي عام ١9097‏ تفاقمَتِ الأمورٌ عندما تمرَّدَ أتباعغ الحركة النقطوية على 
الحكم الصفويء تلك الحركة التي كوّنت تركيبة ألفية من عناصر التقليد الصوفي والميول 
التناشخية لدى سكان الحدود. وكان إخماد هذا التمرد وحشيًا ومطولًاء ولم يُسفر فقط 
عن تدمير النقطويين» بل أسفَرَ أيضًا عن إعدام آخر بقايا الطريقة الصوفية القزلباشية 
الصفوية القديمة عام .١11١5‏ وعلى الرغم من أن الشاهات احتفّظوا باللقب الصوفي 
«المرشد الكامل»»؛ فمنذ ذلك الحين أصبحت سُلطثهم كحكّام شيعة في الأساس مُتحالفةٌ 
مع العلماء الذين كانوا متحمّسين للغاية لتشويه مُنافسيهم الصوفيين المهزومين 128 
قرابة مطلع القرن الثامن عشرء أن تقلّد كلّ من محمد باقر المجلسي (المفؤق ماع 
5) الفقيه المناهض للصوفيّين على نحي متعصّبء وخليفته محمد حسين الخاتون 
آبادي (المتوق عام »)١755‏ مَنصبٌ كبير الفقهاء في الدولة؛ إلى طرْدٍ الصوفيين من العاصمة 
صفهان.”! ولما كانت حملاتٌ الطرد هذه قاصرةً في النهاية على الصوفيين المنتمين إلى 
الطرق في المدن» فقد أنهّتِ التدهورّ الطويل للنفوذ الصوفي في إيران وما صاحَبّه من ظهور 
نوع فقهي من الشرعية الشيعية: الذي تميّرَ بعدد هائل من الأضرحة والممارسات الشعبية 
الجديدة, التي حلَّتْ محل الأضرحة والممارّسات الصوفية. على الرغم من ذلك منَّح انهيان 
الإمبراطورية الصفوية في عشرينيات القرن الثامن عشر فرَصًا جديدة للصوفيّين» وشهدت 
العقونٌ الأخيرة في القرن الثامن عشر عودةً العديد من شيوخ الطريقة النعمتلاهية لإيران 
بعد حوالي ثلاثة قرون من طلَبٍ أسلافهم الرعاية من بلاط سلاطين بهمن في الهند.”37' 
وكما سنرى لاحقًا في أفريقيا وجنوب شرق آسيا على حدَّ سواء» فإنه على الرغم من تزايّد 
قَوَة الدؤلة فقن طالت :فعزة أواكل العصن التحديث فترة امكلعث فزي العشي: الصيوفية لفقل 
قدرًا كافيًا من المكانة والجاذبية» مكّنها من التغلب على أصعب المحّن التي تعرّضوا لها. 


هك 


(؟1) حدود آسيا الوسطى والصين 

في النصف الأول من هذا الفصلء رأينا الدورّ السياسي الهم الذي لعبه النقشبنديون في 
أسهاةالؤسكلي كحت قنادة كيخصيات. مكل عدية الل أحؤان [التوى رعاك. 188 ) وأحمد 
الكاساني (المتوقٌ عام 1547): وفي القرن السابع عشرء نجد واحدًا من ذرية الكاساني 
يُدكَى آفاق خواجه (المتوقّ عام )١195‏ يجعل النقشبنديين يلعبون دورًا أكثر تأثيًا 
في المنطقة. فعندما رأى آفاق خواجه توسعٌ سلالة تشينج الصينية نحو الغرب منذ 
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أربعينيات القرن السابع عشرء وتفكُكَ خانات جغتاي المغولية» استخدمَ دور النقشبنديين 
الأقدم كوسطاء سياسيّين للسفر إلى منطقة التبت» والدخولٍ في مفاوّضات مع الدالاي 
لنا الخانين: تجوامع لونتاقه تحواهبى (التوق ها 15/) الذي جعلته مصادة القوة 
العسكرية التي يمتلكها حاكمًا لتبت موحدة.!'*' ومن خلال تلقي المساعدة الديلوماسية 
من التبت البوذية» وتلقّي الدعم العسكري من أفراد قبيلة القلميق» تمكّنّ آفاق خواجه عام 
من انتزاع السلطة من الحكّام الجغتائيين» وتأسيس نظام حكم سياسي نقشبندي 
في منطقة قشغرء استمرٌ حتى سقوطه في عام ,171١‏ على إثر غزوات إمبراطورية تشينج 
الصينية. وكانت تلك الدولة الصوفية تُعرّف باسم «إيشانات»» وهي كلمة فارسية تعني 
«هم» الدال على الاحترام الذي كان يُُستخدَّم للإشارة إلى قادتهاء وفي أؤج ازدهارها أدارَت 
(اقكهناذ! روحاتكًاحقيقيًا» ثولت فيه هرمضية الطريقة إذارة الضرائب وامتلاك الأراضي 
في الوقت نفسه الذي تولِّتُ فيه الإرشانَ الأخلاقي والروحاني لأتباعهاء عن طريق النسق 
النقشبتدي المموّن المعروف باسم «الصحبة»» التي تعني ملارّمة الشيخ.132 

في الوقت نفسهء كان لوجود دولة صوفية على أطراف النطاق الثقافي للصين أَتَرُه 
في نقلٍ أعمالٍ مثل «مثنوي معنوي» للرومي و«نفحات الأنس» للجامي إلى الشرقء تلك 
الأعمال التي قد أصبحت في ذلك الوقت تمثّل الأعمالَ الكلاسيكية من الشعر والنثر الصوفي 
الغارنى:""' :وق القوة'الستائح تطفيء كان الغلماة. المستلمؤن الصيديون الذين يعملون في 
أقصى الشرق في قلب الصين الثقافي لا يُترجمون الأعمالَ الصوفية إلى الصينية فحسبء 
بل يُكتبون أيضًا كبا أصلية عن النظرية الصوفية باللغة الصينية الأدبية. وفي تجسيدٍ 
صينيٌ لعملية إضفاء الطابع المحليء التي شهدنا حدوثها في البيئات التركية والملايوية 
والوحدية«وجة العالم واتع داق يو (اللقوق طام 54197 أو )»من :مكل إقامتة 
في نانجينج عاصمة سلالة مينج الجنوبية» صعويةٌ في استخدام المصطلحات المفاهيمية 
الصينية الموجودة مثل مصطلح «تشن» (أيْ حق) للتعبير عن أفكار إسلامية؛ مثل التوحيد 
ووحى القرآن القرينة ونتيجة لذلك كن مط اجات حريدة مكل ردقي فو [الإلة الحق) 
و«تشن تشينج» (الفريد الحق) في عمله الرائد «العلم الشامل للنقي والحق».**' وكان 
ليو:«قدق” (المتوق. غاء )١1/9+ ٠‏ .من الككاب: المسلمين الصيديين: الآخرين فى هذه الفيرة 
المقيمين في نانجينجء وبالإضافة إلى تأليفه كتابّ «عرض خفاء العالّم الحق» - الذي يُعدّ 
النسخةٌ الصينية من كتاب «اللوائح» الفارسي الذي كتبه الشاعر النقشبندي عبد الرحمن 
الجامي (المتوقّ عام )١557‏ - كتب أيضًا سيرةً شهيرة للنبي محمد باللغة الصينية 135 
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ما نشهده في هذه الكتب ليس فقط طريقةً انتقالٍ الصوفية إلى الصين عبر كتب آسيا 
الوسطى من المراكز الصوفية القديمة في خراسان؛ لكنْ نرى أيضًا أنه في زمن ليو تشي 
كا ن تعلّم المعتقّد الصوفي يُعتبّر جزءًا لا يتجرّاً من تعلّم الإسلام في العموم. ويُّعدٌ هذا 
الترويج لصوفية مرتبطة ارتباطًا وثيقًا بحياة النبيّ محمدٍ القدوة صدّى لأنماطٍ يُمكن 
رؤيتها في القرن الثامن عشر في كل أنحاء العالّم الإسلامي. 


(14) الهند: المغول المتأخرون 


بالرجوع إلى الهند تحت حكم المغول؛ رأينا في القرن السابع عشر سماتٍ معينةٌ من الفكر 
الصوفي (لا سيما معتقّد وحدة الوجود) تتيح إمكانيةٌ تفسير الأفكار الدينية لغير المسلمين 
على أنها جزءٌ من تجليات الله غير المحدودة» على سبيل المثال: في كتاب «حقائق هندية» 
جمع عبد الواحد بلجرامي (المتوقٌّ عام )١17١/‏ قاموسٌ أغان تعبّدية للإله فيشنى مُنِحت 
فيها التراتيلٌ الهندية معانيّ إسلامية كي تُصبح مناسبة للحقلات الموسيقية الصوفية. 
وبعد قرنء ظهر في كتاب «مرآة الحقائق» لعبد الرحمن الجشتي (المتوقٌّ عام 1541) 
ترجمة فارسية مُتعاطفة للبهاجافاد جيتا السنسكريتية» رأت رسالةٌ كريشنا متوافقةٌ 
مع تعاليم الإسلام.”' وأبدى صوفيون كُثْر آخَرونء مثل ولي العهد المغولي الأمير دارا 
شكوه (المتوقّ عام 1794)» اهتمامًا بتعاليم الحكماء الهندوسء الذين اعتبروهم «موحّدين 
هنودًا»» إلا أن هذا التكيّف الصوفي مع البيئة الهندية خلَّفَ تورات في حدٌّ ذاته» ولاقى 
هجومًا واسعًا ق الجزء الآخير .من هذه الفتزة. والسَمبٌ فى ذلك أننا فرئ فى الهتن أيضًا 
ظهور نقدٍ العلماءء الذي يَرى بعضّ الُمارسات الصوفية «بدكًاه مُنحرفةٌ عن السّنَّة 
النبوية. مرةً أخرىء لقد كان السياق السائد هى سياق حملة التصحيح التي أعقبّت بداية 
الألفية الإسلامية. 

لون توه التصحيح الألفي هذا بوضوح بالغ في حالة الصوفي النقشبندي الهندي 
احم اللترشكدي: (اللقون عا 651) :لد السرمكوي العووفة لدى أتزاعه باس سجدن 
الألف الثاني» في مقاطعة البنجاب المغولية عام ١١15‏ تقرييّاء وانتسَب للطريقة 
النقشبندية في دلهي على يد مروّجها خواجه باقي بالل (المتوقٌّ عام )11١*‏ المهاجر 
من آسيا الوسطى.”*' وعندما علّمَ السرهندي بدوره بعض مُريديهء وأرِسَّلّهم إلى أماكن 
مهمة في الإمبراطورية المغولية» شهدت العقودٌُ الأولى من القرن السابع عشر اكتسابّ 
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النقشينديَّين مكانةٌ ثابتة في المجتمع الهندي؛ حيث كوّنَ المريدون أمثال هاشم الكشمي 
(المتوقٌ عام )١1744‏ علاقاتٍ مع النخبة الحاكمة.؟7! ولم يكتب السرهندي أيٍّ عملٍ كبير, 
وانتشّرت أفكاره في الأساس من خلال الخطابات التي كتبها لأتباعه عن نطاق مدهش من 
الموضوعات. وجُمع ما يزيد عن خمسماتة خطاب في أحد «المكتويات»» الذي حَاوَلٌ من 
خلاله العلماءً إعادةً تكوين مُعتَقَدِ عام متماسك. وعلى الرغم من ذلك: توجد موضوعاتٌ 
أساسية واضحة في هذا العمل أحدٌ هذه الموضوعات التي وجدناها بالفعل في أماكن 
أخرى هو نقدٌ البدّع والحاجةٌ إلى العودة إلى السّنَّة النبوية» وهذا الموضوعٌ متعلّقَ بالأهمية 
الكبرى التي أولاها السرهندي للشريعة. وقد رأى السرهندي أن الأخلاق في عصره أصبحت 
منحلّة بسبب ترْكِ السّنَّة والشريعة؛ ومن َم فإنه يتطلّب مُجِدَّدَا ليُعيد امسلمين إلى طريق 
الخلاص. ولم يقلق السرهندي مطلقًا من إعلان أنه هذا المجدّدء وعندما زعم لنفسه هذا 
الذور العجياكتشم الكت من ميديو + 

كان خطرٌ إساءة فهم تعاليم ابن عربي من المواضيع الأخرى المهمة التي تناوآتّها 
خطاباتٌ السرهندي. وعلى الرغم من أنَّ السرهندي اعتبر نفسّه مُفْسُرًا على نحى صائب 
لأعمال ابن عربي وليس مهَاجِمًا لهاء فإنه كان مدركًا لمخاطر إساءة تفسيرها. وكانت 
هذه هي الحالة بصفة خاصة فيما يتعلّق بمعتقدِ وحدة الوجودء الذي زعم مُحِقًا أنه 
شجِّعَ بعض المسلمين على تقليل الفرق بين الإسلام والآديان الأخرىء أو الفرق بين الله 
وأنفسهم, ويدلًا من ذلك المعتقد, روَّجَ السرهندي لمعتقد «وحدة الشهود»» الذي يقول إِنَّ 
الصوفي في أعلى درجات النشوة قد يَشعر كما لو أنه أصبح متوحّدًا مع الله؛ لأنه بالنسبة 
إلى الأشخاص (أمثال السرهندي) الذين قطعوا شوطًا كبيرًا في سَيْرهم على الطريقة» قد 
كان واضحًا أن الله مُغاير دائمًا لمخلوقاته» وأن وحدة الوجود ليست إلا محض وهم كبير 
على طريق الإدراك الأكمل لغيرية الله. وعلى النقيض من الشخصيات التي رأيناها تُساوي 
التعاليمَ الإسلامية بالتعاليم العليا للهندوسء فقد كان السرهندي بوودناتنا ماركا ايم 
بين الإسلام وأديان الكفار. 

واعتمادًا على الخطابات التي كتّبها السرهندي لأعضاء البلاط المغوليء فقد ساد اعتقادٌ 
يقضي بأنه كان مسئولًا عن تحولٍ في سياسة الإمبراطورية» تمِثّلَ في التخلّي عن تجارب 
الامتزاج الديني التي قام دها خلال الدين أكبر. وحلول الالتزام الخد والتريعة ان عهد 
أورنجزيب (الذي حكم من عام ١15/8‏ إلى عام ٠‏ محلا 139 وكما في حالة جماعة 
قاضي زادهء فقد كان الوضع في واقع الأمر أكثر تعقيدًا؛ حيث اعثّبر حماس السرهندي 
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الفقهي وانتقادٌه للأغلبية غير المسلمة تهديدًا لاستقرار الدولة الذي اعتمد على ولاء الأعداد 
الشاسعة من رعاياها الهندوس, بالإضافة إلى الموظّفين الحكوميين والمحاربين المسلمين. 
وفي عام 1714. بلغ الحد بالإمبراطور جهانكير جد أورنجزيب إلى سجن السرهندي. 
واو عن 3/6 ل قم أ هدورب :تقييهه كزاو ل قطاباقةب ووعة هته 3 للف مطل الع 
ال 1 1 

إذا كانت أفكار السرهندي قد أثارت جدلًاء فإنها كانت جذابة على نحو كافٍ لاكتساب 
عدد كبير من الأتباع. وعلى غرار جماعة قاضي زاده في الإمبراطورية العثمانية؛ ففي القرن 
الأول من الألفية الجديدة. كان انتقاد الطريقة النقشبندية للمجتمع الضالٌ يَلّْقَى رواجًا 
بين قطاع كبير من النخبة الإسلامية الهندية. واعدّبر إدخالٌ أورنجزيب لجوانب مُتعدّدة من 
ا ا ا ا 
إلا أنَّ التحوّل الفقهي الجديد في عهد أورنجزيب يُمكن أيضًا أن يكون مرتبطًا بحملة 
التصحيح التي سادت هذا العصرء والتي دعمها أيضًا رجالَ مثل السرهندي والقاضي 
الإيراني المؤثّر المناهض للصوفية محمد باقر مجلسي (المتوق عام 1745). الذي زار 
الهند عدةً مرات ما بين ستينيات وتسعينيات القرن السابع عشرء ومن المحتمّل أن يكون 
قد تراسَلَ مع أورنجزيب.** وعلى الرغم من انجذاب كثير من المسلمين في الهند إلى 
الصوفية التي تجعل الإسلامَ متكيًّا مع التعدّدية الدينية في البيئة الهندية» فقد كان يوجد 
أيضًا مسلمون راقَتْ لهم مُطالَبةٌ السرهندي بمعامّلة الهندوس كالكلابء وإهانتهم من 
خلال ذبح أبقارهم المقدّسة.ء وفرض الجزية عليهم.”*' (وشهدت السنوات الأولى من عهد 
أورنجزيب الإعدامَ العَلّني للصوفي العاري المناهض للأعراف, والمتحوّل عن اليهودية كما 
اي ا م وعلى غرار الخلافات المشابهة بين العثمانيين» فإنه يجب فَهُمٌ 
انتقاي السرهندي للهندوس في ضوءٍ سياق كان يُمتّح فيه العديدٌ من المناصب الركيسية, 
ف الجبزؤشراطلية الت اعتيرها الشرهتدى [متراطورية إشلامية التوتدوين بدلة قن المسشتلميين: 
وعلى الرغم من كل مزاعم السرهندي الكبيرة بأنه «مجدّد العصر». فإنه لم يتوانَ عن 
إرسالٍ خطاباتٍ يطلب فيها رواتبَ ومناصبّ حكوميةٌ لأتباعه. وعلى الرغم من انتقادات 
السرهندي للصوفيين الذين عجزوا عن اتّباع الشريعة؛ فقد كان على الرغم من ذلك مؤْمنًا 
بفكرة أن الصوفية تقليدٌ يربط المسلمين بتعاليم النبيٌ محمد؛ مما يعكس اتجاهات أُوسعَّ 
نطاقًا في أجزاء أخرى من العالم الإسلامي؛ ومن َ“ فإن رسالة تجديد الألفية الجديدة 


الصوفية 


خاصته لم تكن طريقةًٌ نقشبنديةٌ خاصةً ضيّقةٌ النطاق» بل كانت جزءًا من حملة تصحيح 
أوسع نطاقًاء تَشَارَكَها مع معاصريه في أماكن أخرى. 

ونظرًا لأن البيروقراطية المغولية لم تكن مطلقًا على القدر نفسه من المركزية 
أى «الإسلامية» مثل البيروقراطية الدينية العثمانية» فإن المهارات العملية المتمظّة في 
إجادة القراءة والكتابة والتشريعء التى امتلّكها كثيرٌ من الصوفيين» مكنَتْهم من 
الالقفاق يبيرؤقراطية: الإمبراطورية لمغولية التي كانت - مثل نظيرتها العثمانية ‏ 
تُفضّل بطبيعتها صوفيةٌ مستقرة ومتوقّعة» تقدّم الشريعة على الوحي. وعندما انهارّت 
الإمبراطورية المغولية أثناء القرن الثامن عشرء أصبحت هذه المهاراثٌ الفقهية أكثرٌ أهميةٌ: 
والسببٌ في ذلك يعود جزئيًا إلى أن تضاؤلَ دور الدولة كمصدر للنظام الاجتماعي أَبِرَرَ 
أهمية مصادر السشيظ بع اللحقماهية ١الفيحقة‏ عن الوولةة :و عه ماء كان شدي بق للك 
هى تفسير انهيار الإمبراطورية التي تسيطر عليها نخبةٌ مسلمة على أنه عقابٌ إلهي على 
انحلالٍ أخلاق المسلمين, إلا أنه عندما صُوّر المسلمون على أنهم ضَالُونَء كانت الطريقة 
الصوفية لا تزال تُّرى على أنها تمكّل الحلء لكنها الصوفيةٌ في صورتها الملتزمة بالشريعة, 
التي روّجها وَرَتْةٌ السرهندي وعبد الحق الدهلويء ووَرَثْتُهم. ونظرًا لأن القرن الثا 
عشر شهد نَهْبَ العاصمة الإمبراطورية القديمة على يد مجموعة من الغزاة الهندوس 
والمسلفين» فإن السنوقتن البازقية أمكال شاة وى الله الدهلوي .(المتوق خام 103 
وميرزا مظهر جان جانان (المتوقٌّ عام )18١‏ من أتباع طريقة النقشبندية في دلهي, 
والجشتي البنجابي نور محمد مهاروي (المتوقّ عام ١74١)؛‏ استمروا في دفْع الانتقادات 
الفقهية التي ظهّرت في القرن السابع عشرء خاصةً من خلال تأسيس مدارس من أجل 
نشر تعاليمهم.”*' كان تفضيل هؤلاء الصوفيين الإحيائيّينَ في القرن الثامن عشر لتأسيس 
المذارس على الخاتقاوات: وكذلك :لأسن الفقهية لتعاليمهم» زالا عل #مشكوم يطدؤرهم 
في القرن السابق. كان شاه ولي الله الدهلوي مهتمًًا بصفة خاصة بالبدّع» وعلى مدار عصر 
تعرّضت فيه دلهي على نحو متكرّر للتدمير على يد الغزاة» تزايّدَ انتقاده 0007 
الناشن: للكضريطة الصوفية, 146 ولم يعتبر ذلك رفضًا للتقليد الصوفي؛ لأن الدهلوي كا 
مدركًا تمامًا لمنصبه كوريث لسلالة من الشيوخ الصوفيين السابقين»”*! بل تمكّلَ الأمر 
في كونه جزءًا من النسق الأوسع نطاقًا الذي شهدناهء والذي أثار فيه تنؤّعٌ الممارسات 
الصوفية الكبير المشكلةٌ المنطقية المتمثّّة في عدم إمكانية كوْن كلّ هذه الممارسات على 
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القدر نفسه من المشروعية. كان الدهلوي يرى أيضًا أن الشريعة هي الأساس الأكيد الذي 
يميّز التقليدَ المشروع عن الإضافات غير المبرّرة. والمنطق نفسه كان موجودًا في دلهي 
ف حلقاف حواشه همف كان عندلي :[القو قطان 11/55) وانة مير ورد (التوق عام 
65 ) الذي سعى بلمثل» عند تأسيس شكلٍ من الصوفية أشاروا إليه ب «الطريقة 
المحمدية»» إلى إعادة توجيهٍ الممارّسات الصوفية؛ بحيث تتناغم مع سلطة وسُنَّة النبى 
تصن وصل غرراو التركيزاللكوا ندمل بوراسة السووف: قرا كل زو الي تفبنهق اللخازسة 
الروحانية؛ إن أصبح الديه تكن إلى الفناك فيه قبل لوصول ال 15 

كانت التطوّرات في الهند أيضًا جزءًا من الصورة العالمية الأوسع نطاقًاء التي شهدت 
كذلك نشرٌ فكرة «الطريقة المحمدية» في شمال أفريقيا على يد أشخاصٍ مثل أحمد التيجاني 
اللتوؤيعاء زان | يعديضيية عتوه لعن بذلا بن أن ن تكون هذه الصوفية ظاهرةً جديدة 


في القرن الثامن عقر أو «صوفية جديدة» مميّرة كما أطلقٌ عليها بعض العلماء فإن 
دام ع ا 0 د الي و ا 
القون الشاة 1349 وتظهر الأمورُ المرتبطة بحملةٍ التصحيح الأوسع نطاقًا هذه في حقيقة 


0 


أنّ ا ا المحمدية» نفسه استّخدم لأول مرة على يد العالم العثماني محمد 
البركلي (المتوقٌ عام 19177) في كتابه «الطريقة المحمدية والسيرة الأحمدية»: الذي أَلهُمَ 
أيضًا جماعةٌ قاضي زاده بسبب هجومه على تبجيل الناس للأضرحة: وحثّه على التمسّك 
بالسّنَّة النبوية.7”0 وعلى الرغم من ذلك فإن هذه الأنماط المنتشرة في عدة مناطق ظهرت 
فقط من خلال استحسان رسالتها في سياقاتٍ محلية محدّدة. ومثلما دعَمَّ الانتشارٌُ الواسع 
للأفكار والمؤسسات الصوفية مجموعةٌ من الممارّسات أزعمّتٍ الدولةً العثمانية المحافظة 
شرعيًاء فإنه بالمثل في الهند أدَّى التكيّف المحلي للصوفية لتتناسّب مع الأنماط الأوسع 
نطافًا للحياة الاجتماعية؛ وحتى الترفيه؛ إلى وضع أصبحَتٍ الأضرحة الصوفية تستضيف 
فيه عروضًا لشعر الغزل الصوفيء تُقدّمها مغنياتٌ عاهرات من الطبقة الدنياء عُرفنَ باسم 
«الطوائف» (أي القس) يفط كنات رتر ةا دهلي» - الذي يتناول الفترة قرابة عام 
٠‏ - أوصافًا لثقافة أضرحة أصبحت فيها الخدماث الثقافية للصوفية لا تنفصل 
عن مكان مشبوه يُقدّم حفلات موسيقية في وقت متأخّر من الليل؛ بالإضافة إلى أوصافٍ 
للأفعال الطائشة الممتعة لعاصمة إمبراطورية في مرحلة الأفول. !”+ ولهذا السببء من المهم 
عدم تضخيم تأثير العلماء الصوفيين» خاصةً على الصعيد المحلي للصوفية؛ الذي استمنٌّ 
في التطؤّر في الهند طوالَ هذه الفترة. وفي البيئات الريفية في السند والبنجاب تضمّنت 


"0 
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أشعازٌ شاة عبد اللظيف (المتوق عام :)١11/5‏ ويلهى شاه (المتوقٌ عام /ا0/6١)..الككير‏ من 
التعليقات الساخرة من العلماء المسلمين. وقد غنَّى شاه عبد اللطيف ساخرًا من دارسي 
الكتّب الكلاسيكية في الشريعة والنحوء فقال: 


إذا قرأَتَ كنز الدقائق» ومختصّر القدوريء والكافية» وفهمْتّها كلهاء فحالكَ 
يُشبه نملة عرجاءَ سقطّث في حفرة وأخذت تنظر إلى السماء. 152 


(15) جنوب شرق آسيا: التجديد في دول الملايو 


عندما نلتفت إلى الوضع في جنوب شرق آسيا في القرن السابع عشر والقرن الثامن عشرء 
سنجد الكثيرَ من الأمور المشتركة مع صورة الصوفية الفقهية الهندية هذهء التى انتشرت 
أيضًا في البلاط الملكي لحُكام الملايو. لقد رأينا من قبل حمزة الفنصوري يَنشر أفكار 
ابن عربي باللغة الملايوية في بلاط آتشيه عند الطرف الغربي للأرخبيل الإندونيسي. وفي 
القرن السابع عشرء تقلَّدَ تلميذه شمس الدين السومطراني (المتوى عام 1770). الذي 
كان من باساي في شمال سومطرة؛ منصبّ «شيخ الإسلام» (مما جعله في المكانة التالية 
مباشّرةً للسلطان) في بلاط السلطان علاء الدين رعاية شاه (الذي حكم من عام ١58/‏ إلى 
عام 5 »)١١‏ وعمل كالشيخ الصوفي للسلطان إسكندر مودا (الذي حكم من عام ١701‏ 
إلى عام 1775)» الذي صحبه عادة في كل المناسبات التي تخصّ الدولة.*”' هكذا كانت 
مكانة هؤلاء الصوفيين أصحاب النفوذ الْمؤكّْرء لدرجة أنهم ذكروا في روايات أسفار البحّارة 
الأوروبيين في المحيط الهندي. ويبدو أن المستكشف الإنجليزي جون دافيس كان يشير إلى 
شمس الدين السومطرانيء عندما وصف عام ١519‏ بلاط آتشيه الملكي قائلًا: «هناك نبى 
في آتشيه يُجِلّونه كثيرَاء ويقولون إنه يمتلك رُوحَ النبوة مثلما امتلكها الأقدمون. وهو يتميّز 
عن البقية في ملايسه» ولديه حظوة كبيرة عند الملك.»*”/ وفي مصادر من سلطنة آتشيه 
على حدٌّ سواء. مستخدّمة في تعظيم السلطان إسكندر مودا.””' وعلى غرار ما رأيناه بالفعل 
في إيران والهندء فإن هذا الاستخدام من جانب الملوك للمصطلحات الصوفية:؛ يُمكن أن 
نراه في إحدى قصائد مديح السلطان إسكندر مودا المكتوية بالملايوية» التي اقترضت 
من المصطلحات الصوفية العربية الأصلية لتصف السلطان بأنه «القطب الملكى؛ الكامل 
تفاما الول الت ثماما ,فع الهوائلك العارف "5 :وفظلما بدا إسكنن مود «متاذنا 


5 


الإمبراطوريات والحدود والمجددون )١186٠١-١50-0(‏ 


بالألقاب الصوفية التى استخدمها معاصروه المغولء أمثال جلال الدين أكبر وجهانكير. 
كان هذا التقديم للمّلك على أنه «القطب» أو «ولي الله» الصوفي معمولًا به أيضًا في الدول 
الإسلامية الجديدة الناشكة على حدود الأرخبيلء سواء في ماتارام في جاوة: أو في جاوا في 
ولو 157 

ونظرًا لآن شمس الدين السومطراني كان واحدًا من أوائل السومطريين الذين يكتبون 
باللغة العريية فقد أوضحَتٌ كتاباته بالمثل تأثيرَ الأفكار الهندية على الخيال الملايوي؛ 
لكيه أنكان محف ين تهتل: الك :(الذوى اح :1330 ) الولود ف نرها نت يون بف #وسطظ 
الهند. صاحب كتاب «التحفة المرسلة إلى روح النبي»» الذي انتشر لاحقًا على نحو أعمق في 
جنوب شرق آسيا بسبب ترجمته إلى اللغة الجاوية.*77 وعلى الرغم من أن محور الاهتمام 
الأساسي لهذا الكتاب هو الأفكار الوجودية المتعلّقة بالطبيعة الحقيقية للوجود البشري 
والوجود الإلهىء فقد هدف فيه فضل الله أيضًا إلى التأكيد على أهمية الشريعة في السيطرة 
على أفعال حي أقرب أولياء الله. وكما هو الحال في المناطق الأخرى التى تناولناها؛ فقد 
شهد القرن السابع عشر في جنوب شرق آسيا أيضًا محاولات لكبْخ سلطة أولياء الله 
الضوفيّن الجامحة والعتيدة من خلال نسحة من اللعتقد الصو أكض تَقرِيدًا من الداحية 
الشرعية. وكما ظهر هذا التوجّه بالفعل في انتشار كتابات فضل الله رأيناه أيضًا في تعاليم 
صوفيين من جنوب شرق آسيا مثل نور الدين الرنيري (المتوقٌ عام ١1758‏ ). الذي استغلٌ 
تَولّيه منصبٌ شيخ الإسلام في آتشيه لمهاحّمةٍ العديد من الصوفيين الذين اعتبرّهم متّهمين 
بالزندقة ووتَّقَ هذه الاتهامات في كتابه المثير للجدل «حجة الصّدّيق لدفع الزنديق»» 
وتشير نشأةٌ الرنيري في منطقة كجرات الهندية إلى ضرورة رؤية أفكاره أيضًا في ضوء 
التيارات الأكبر التي كانت تجتاح الهند في عصرهء فمن الممكن أن يكون انتقادٌ الرنيري 
لتعاليم سَلّفه الصوفي في آتشيه حمزة الفنصوري (لا سيما ما يتعلّق برؤية الفنصوري 
لوحدة الوجود) معتمدًا على الهجوم على المعتقّد نفسه. الذي رأينا أحمد السرهندي يشنه 
في الهند أثناء شباب الرنيري.””' والأدلة على ارتباطٍ الرنيري بالطريقة العيدروسية أكثر 
من واضحة؛ وتنتمي هذه الطريقة إلى منطقة حضرموت في اليمن» وأدَّى انتشارها عبر 
الحيظ الفقدي إل نهر صوفية ملتزمة بالشترية 101 

لم يكن العيدروسيون أمثال الرنيري الصوفيّين الوحيدين الذين يروّجون للصوفية 
الشرعية هذه في جنوب شرق آسيا في القرن السابع عشر؛ فبعدَ أن درس الصوفي الآتشثي 
عبد الرءوف السنكيلي (المتوقّ عام )١19”‏ في المدينة على يد الصوفي الكردي إبراهيم 


" 
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الكوراني (المتوقٌ عام 1790). عاد إلى سومطرة ليدرس منهجًا كانت فيه الصوفية غير 
متفكلة عن لاراشة الشريمة والقران. 1" ' .بوذت تقوية خلافات .توت :شرق أسيا وقية 
الجزيرة العربية في أوائل العصر الحديث أثناء القرن الثامن عشر؛ إلى انتشار هذه الصوفية 
الشرعية أكثر من خلال حركة مزيدٍ من الصوفيين من حضرموت.ء ونقلٍ تعاليمهم حتى 
شمال أفريقيا. وكان هؤلاء الصوفيون الرحّالة هم مّن ربطوا مسلمي الملايى بتيارات 
العصر الأوسع نطاقًا. ”** ويبدو ممكنًا أن تكون زيادة تدالٍ هذه الأفكار مرتبطةٌ بزيادة 
حركة الملاحة البحرية التى صاحبّتٌ نمو التجارة في تلك الفترة. وأدّى أيضًا ازدهارٌ القوة 
القحاوية الهرلندية لق اجدو قزق أسنا إل تقننيم الإسلكم إل نوب انريقناء عن طويق 
تفي الصوفي الملايوي الشهير يوسف التاج الخلوتي المقاسري (المتوفى عام )١1919‏ إلى 
المستعمرة الهولندية في كيب تاون.**' وحتى في أغلال الأوروبيين» استمّرٌّ الصوفيون في 
اختراق الحدود الجديدة نشرًا للإسلام. 


)١15(‏ الشريعة في الصحراء الكبرى 

يُمكن رؤية أنماط مشابهة في شمال أفريقيا وفي أفريقيا جنوب الصحراء الكبرى أثناء هذه 
الفترة» ولقد رأينا حقًا كيف شهد القرن الخامس عشر في المغرب ظهورَ صوفية شرعية 
تمتلك وعيّا ذاتيًا بفضلٍ جهودٍ شخصياتٍ مثل الجزولي وأحمد الزروق. وعلى الرغم من 
ضرورة وضع هؤلاء الرجال في سياق بيئاتهم المحلية في المقام الأولء فإن اهتماماتهم كانت 
دَق للمقغعة الككير المتمكلة اق التنوّع الكبير في الممارسات الصوفية» الذي ظهر في أوائل 
العصر الحديث؛ ما أثار مخاوفٌ حول عدم إمكانية أن تكون جميعها متفقة مع السِّنَة 
النبوية؛ فعلى سبيل المثال: كتب أحمد الزروق كتابًا بعنوان «الرد على أهل البدع»» هاجّمَ 
فيه البدع الصوفية المعيبة مثل: حلق الرأسء وارتداء عباءات معيّنة» وتفاخر الحشم الذين 
يَتبعون الشيوخ الصوفيين المشهورين.**' وفي أعمال الجزولي مثل كتاب «العقيدة»» أعرّبّ 
أيضًا عن اهتمامهٍ بإظهار السلوكيات الحميدة؛ مطالبًا المجتمعَ برفع معاييره الأخلاقية. 
وعلى الرغم من أنّ الجزولي كانت له تعريفاته الخاصة بمعنى الطريقة المحمّدية, فإنه 
كان واحدًا من الصوفيَّين الكثيرين في هذه الفترة الذين تحدّثوا عنهاء والتي كان يجب 
أن تتقيّد فيها كل الممارسات الصوفية يمثال أفعال النبي. وفي شمال أفريقيا في القرنين 
لج عشر والثامن عشرء استمرّت محاولاتٌ توحيدٍ مزاعم المرجعية الصوفية والفقهية 
من خلال نموذج «الصوفي الفقيه», الذي جمعت معرفته وسلوكه بين تقاليد الصوفيين 
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وتقاليد النبي» ونرى ذلك بصفة خاصة في سيرة شخصياتٍ مثل أحمد التيجاني (المتوقٌ 
ماد :)1 وأحمن :دق .تمينة | المقوى عا 1:4 ) اللذرى أعثلة هوف الضبوفكة امقكذة 
بالشَرْع. وفي إطار محاوّلة إرجاع الممارسات الصوفية إلى السَّنّة النبوية» زعم التيجاني 
انا يعض الاغانى العاضنة التن تحلنها للمزويية النها انز دقان ونهلها له عن حلان 
رؤية:" وغن.طريق: توسيع الختماض لداكرة أتباعةرمن حلالضِمْ المسافرين الذين 
كانوا يأتون إلى مركزه التعليمي في مدينة فاس المغربية» تمكّنَ من توسيع نطاق مريديه 
غربًا ليمتدٌ إلى غرب أفريقياء وهناك سوف تتكوّن واحدة من أكثر المنظّمات الإسلامية 
تأثيرًا في القرن التاسع عشر.©5! وفي شمال أفريقيا نفسه. كان لهذا التوسّع في الصوفية 
الملتزمة بالشريعة؛ التي لا مكان ل «البدع» فيهاء صدّى في سياسات حكّام مغاربة أمثال 
5-0 محمد بن عبد الله (الذي حكم من عام /ا70١‏ إلى عام ١17/6١)ء‏ ومولاي سليمان 
(الذي حكم من عام ١747‏ إلى عام 1877) الذي اعتّبر كثيرًا من الطرق الصوفية عقَباتِ 
تقف في طريق التجديد الديني الذي سعى إلى تحقيقه في مملكته. ”4! 

وعلى الرغم من ذلك شهدت تلك الفترة في ال أفريقيا اكتسابّ الطرق الصوفية 
ثروةً جديدة عندما لعبوا دورًا باررًا في التجارة المزدهرة بين أوروبا وشمال أفريقيا 
والصحراء الكبرى؛ مما جِعّل د 1 أكثر الشخصيات ثراءً ونفودًا في مجتمعاتهم. ولما 
كانت الطريقة النصيرية تتمتّع بأعضاء تجمع بينهم الذّقة المتبادلة فضلًا عن انتشارهم 
على نطاق واسعء؛ فقد ا كشبكة لهاء وأدارت جزءًا كبيرًا من التجارة الأوروبية 
عن طريق فرّض رسوم لحماية القوافل التجارية» ونشر معلوماتٍ حول السوق وظروف 
السفوء والتحكم قي القواطل: مع النخي السياسية#:والستكموت الاررة الكى حتنها يدورها 
في شراء الأراضي أو إقراض الأموال.**” وعن طريق توفير شبكاتٍ ثقةٍ وتواصّل وائتمان 
واشفة النظاق سؤاء عن ظريق الطويقة التصيرية "ق شقال الفبحراء الكبرى» أو عن 
طريق تجار قبيلة كنتة في مناطق جنوب الصحراء الكبرى المنتسبين إلى الطريقة القادرية 
عملت الطرق الصوفية, كآليات تمكين للتجارة المتزايدة عبر الصحراء الكبرى التي 
ربطت أفريقيا بأورويا.”؟! وفي الوقت نفسه, كانت طرق التجارة هذه طرنًا للمعرفة 
أيضًاء نقَلَ من خلالها الصوفيون قعل اللغة العربية. ومناهج الطريقة النصيرية المتمكلة 
في الدراسة الفقهية والصوفية» إلى مستوطنات الواحات التي أصبحت حاليًا موريتانيا 
ومالي والنيجر والسودان."”” 
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وفي صحراء السودان الكبير ومناطق ضفاف النيل بهاء نجد بعضًا من أبرز تفاعلات 
الصوفيين مع بيئتاتهم المحيطة في هذه الفترة؛ إن شهد القرن السابع عشر والقرن الثا 
عشر توسّعًا كبيرًا في النفوذ الصوفي في أفريقيا جنوب الصحراء الكبرى؛ الذي من خلاله 
أصبح التراث القديم للصوفيين المتعلمين والأولياء المستقلين مندممًا في الشبكات والأنساب 
الممتدة عبر مناطق متعدّدة التي تخص طرقا مثل الطريقة القادرية.'”* وعلى الرغم 
من أن هذه الشبكات كانت عشوائية بعض الشىء» فقد كانت قادرةً على ربط أفريقيا 
جنوب الصحراء الكبرى بالممارسات والجدالات الناشئة في شمال أفريقيا ومصر وأفريقيا. 
وحدث هذا التوشّع للطرق نحو الجنوب عن طريق دمج أنسابها وتعاليمها في الهياكل 
الاجتماعية والجماعات التعليمية الموجودة. وخضعت الانتماءات الصوفية المتعدّدة المناطق 
للتعديل بما يتماشى مع السياقات المحلية» عن طريق الجماعات القبّلية وعائلات العلماءء. 
وزاد انتشارٌ الانتماءات الصوفية عبر طرق التجارة التى عبرت الصحراء الكبرى وريطت 
سكاتها:يقمال الممو الفونط :وكا هن التحال جالسكة إل الطوق الكفرى العددة 
المناطق مثل الطريقة النقشبندية» لم تكن هذه العلاقات الجديدة مركزية» وظلَّت فعليًا 

حتى القرن التاسع عشر فروعًا مستقلة. وخلال منتصف القرن السابع عشرء انتشرت 
الانتماءات الأفريقية للطريقة القادرية على يد تاج الدين البهاريء الذي كان من بغداد 
في الأصلء وحاوّلَ ضمّ العائلات السودانية الكبيرة الموجودة إلى الطريقة القادرية 172 
ا ا ا حر من الطريقة القادرية في هذا الوقت تقرييًا على يد إدريس بن 
محمد الأرباب (المتوقّ عام 1376١‏ ). الذي نجح في جذب نُخَّب سلطنة الفونج» وعمل 
أيضًا مثل بقية الصوفيين في هذه الفترة كوسيطٍ دبلوماسيء في هذه الحالة في الخلافات 
بين الفونج وأعدائهم.*”' وفي إطار نشر عملية التقديس في أفريقياء شَيّد ضريحٌ على قبر 
إدريس في مدينة العغيلفون جنوب الخرطوم حاليًا في السودان» وتحوّلت المدينة إلى مركز 
زيارة يتقصده سكان المنطقة المتأذّرون نسبيًا بالإسلام. ومن خلال خلط زيارة الأضرحة 
والزراعة والتعليم معّاء أصبح صوفيون آخَّرون أمثال حسن ولد حسونة (المتوفى عام 
6) - الذي هاجَرَ جِدّه عر الضحراء الكرى مما يعرف كالنًا يتوشين حت :مؤسستن 
للقرى. وعلى مدار فترةٍ تقدّر بعدة أجيال» أصبحت هذه القرى الواقعة في قلب أفريقيا 
عوالمٌ إسلام صوفِية صغيرة:.يجمع سكاتها الترايطين الملف المشتركة التمذل ف الشيخ 
الصوفي وأتباعه الأوائل. 

ومع توسّع فروع الطرق المستقلة هذه عبر القرن الثامن عشرء نجد في بعض الحالات 
أن العضوية فيها كانت تقوم على معيار العزقية أو القرابة المشتركة. وفي حالات أخرى, 
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أوجدّتٍ الطرق أنماط تألّف جديدة تجاوّزت الحواجز العزقية. وفي كل الحالات» ربطت 
الطرق الأشخاصٌ بالمجتمعات اعتمادًا على رؤية مشتركةٍ يحدّدها شيوخها. وكان كثير من 
هؤلاء القادة ينتمون إلى العائلات المقدّسة نفسها؛ مما جعل الطرقٌ آليات سيطرة تمكّنت 
من خلالها عاتلاتٌ أو جماعات عرقية معيّنة من تخليدٍ مكانتها عبر الزمن. وفي أفريقيا 
الإسلامية كما ق«غيرها من الأماكن: كن هؤلاء القادة الصوفيوة طيقة حامة اكتميت 
الثراة من خلال الأراضي التي تمتلكهاء والهدايا الممنوحة لها من الأتباع. وبهذه السّيُل 
عه الدقلين الضدوق شعي الصتهراء الشرى بيدموعة جوار قابلة للتعدرل لتأسي لخم 
اجتماعيء بدايةٌ من نماذج للسّلطة والتنظيم: إلى الطقوس الجماعية الباعثة على الوحدة, 
وتقديس تراث تاريخي ربّط المؤسسةٌ الصوفية الأفريقية بمراكز حضرية مرموقة مثل 
القاهرة وبغداد ومكة. 

وكما “هو الحال فى الناظق الأخرس» فق الفكزة“تفسهاة أوى العدنه -من الصوفيين 
البارزين في أفريقيا جنوب الصحراء الكبرى أثناء القرن السابع عشرء والقرن الثامن عشر 
بصفة خاصة: اهتمامًا خاصًا بالشريعة؛ ففي سلطنة الفونج في السودان؛ أنَّى اغتصاب 
ثبلاء الهمج السلطةٌ عام 1717 إلى أزمة شرعية حاوّلَ الهمج حلَّها من خلال سياسة 
الترويج للشريعة؛ وهذا بدوره تطلَّبَ منهم عرْضٌ مناصب في البلاط الملّكي والبيروقراطية 
عق الصوفيق أو عو تارمميمح العلماء | لقفلى لأظبيق هده السياقة " ' نحو لذلله 
زاد نفوذٌ الصوفيَّين الفقهاءء. وفي نهاية القرن الثامن عشر انتشر عبر السودان هجوم 
كبير على الممارّسات الصوفية أو الْممارّسات الشعبية الأخرى التي تنطوي على بدّع. وعلى 
نحي مُحاكِ لأجندات الصوفيين النقشبنديّين بين سكان الواحات وقبائل آسيا الوسطى, 
تُظهر المخطوطات العربية المتبقية من الجيوب الحضرية في الصحراء الكبرى أن صوفيّي 
هذه الفترة كانوا المروّجين الأساسيّين للشريعة» ومن أمثلة هؤلاء السودانيٌ أحمد الطيب 
البشين (المتوقى عام »)١894‏ الذي أنْتسَب خلال رحلاته إلى شب الجزيرة العربية في أواخز 
خمسينيات القرن الثامن عشر إلى الطريقة السمانية؛ المنبثقة عن الطريقة الخلوتية ذات 
التوجّه الشرعي الصارم, التي سبق أن رأينا نفودّها الكبير في الإمبراطورية العثمانية. وقد 
روّج البشير تعاليم الطريقة السمانية عند عؤدته إلى وطنه: وهناك منّحّه واحدٌّ من أواخر 
حكّام سلطنة الفونج عزبةٌ زراعيةً في الأراضي اللَطِيرة الخصيبة السودانية 177 

نظرًا لتزايّد العلاقات هذا بين الصوفيين في أفريقيا جنوب الصحراء الكبرى وأفريقيا 
البحر المتوسّط في القرنين السابع عشر والثامن عشرء فإِنَّ دور الصوفيّين كمُقدّمين 
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شكل ”-1: هل هي صوفية قبلية؟ الصوفي الرحّال في مقاطعات الإمبراطورية العثمانية أى 
الصفوية» تقريبًا في القرن السابع عشر (بإذن مجلس المكتبة البريطانية). 
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للشريعة ومؤسّسين للمجتمعات يُشير إلى الأساليب التي من خلالها اشتركت أفريقيا 
في تطورات توحيدٍ السلوك الأوسع نطاقًا في هذه الفترة» من خلال تعويد الجماعات 
المختلفة على مجتمعات الطقوس المشتركة؛ التي مكّنت بدورها تأسيسّ وحداتٍ اجتماعية 
أكبر. وبحُلول النصف الثاني من القرن الثامن عشرء وصّلت هذه التطوّرات مستوياتٍ 
جديدةٌ: غتدما كجاوز ضَوفيُونَ باززون :من شمال أفريقيا مكل أحمد التيجاتي (المتوقى 
عام :9ن وا ههه وق إ فرش الفائى : [القوق :114007 #كهؤة الستعراء الكرع 
اللمكدوية وا لوا (أعدان! كبيرة جين الأفارقة بالسوددق "از قهدالكدودة:وعان الطوفة 
الغربي لأفريقيا جنوب الصحراء الكبرى فيما يُعرّف اليومّ بموريتانياء شهدت الفترة أيضًا 
نود مهمه الحافظ 'الشكقيظئ: (القوى عا +117 إن بتكة قاسو الست إل 
الطريقة التيجانية على يد التيجاني؛ قبل أن يعود عبر الصحراء الكُبرى لينشر نوعًا من 
الصوفية حازت فيه دراسةٌ الحديث والسّنَّة النبوية على مكانة محورية.؟”! وفي أواخر 
القرن السابع عشرء استخدم الصوفيون في كل أنحاء أفريقيا جنوب الصحراء الكبرى 
السّنَّةَ النبوية لوصف الحكّام والأخلاق والقوانين العُرْفية في هذه المنطقة الشاسعة بأنها 
من صور الكفر الودّني والبدّع. وغاليًا كان هذا الانخراط الصوفي الشديد للغاية في الإصلاح 
الاجتماعي جزءًا لا يتجزأ من الإصلاح السياسيء مما قاد الصوفي ابن الطريقة القادرية 
عثمان دان فوديو (المتوقٌ عام 1817) إلى دعوة رفاقه من قبيلة الفولاني إلى سلسلة من 
عمليات الجهاد المشروعء التى أسفرت عام ١04‏ عن تأسيس «خلافة» سوكوتو.””' وعلى 
الرغم من أنه قيل إِنَّ فوديى اغتير الصوفية وسيلةٌ للتطهير الشخصي التي كانت مُنفصلة 
عن مصادر رؤيته السياسية؛ تظلّ حقيقةٌ أن الصوفيين - وإِنْ لم تكن الصوفية في كل 
الأحوال - كانوا مسئولين عن تأسيس دول جديدة بارزة في أفريقيا. 77 

على الرغم من ذلكء يجب ألا نرى ذلك بمثابة صورة فحسب للتأثير الصوفي 
على أفريقياء بل يجب أن نراه أيضًا صورة للتأثير الأفريقي على الصوفية» وعلى 
نحو أكثر تحديدًا يجب أن ندرك العمليةٌ التي من خلالها زوّدت الصوفيةٌ الأفارقة 
بالمتظلهات الدينية. والنشو دع التتظيمي ووس مل انفق, المقوقة الت مكتكهم :مق تين 
سمات من الممارسة الدينية الأفريقية إلى العالّم الإسلامي الأوسع نطاقًا. وإلى حدَّ كبيره كان 
هذا ممكدًا بسبب التهجير الجبري للعبيد إلى شمال أقريقيا وشبه الجزيرة العربية والهند؛ 
حيث مثَّلت الصوفية وسيلةً مفهومة ومشروعة لاستمرار الْممارّسات الأفريقية التقليدية, 
المتمكّة في القشية الموسيقية واستحضار الأرواح. ويُمكن ملاحظة هذه العملية بين أوساط 
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السيديّين الذين كانوا عبيدًا في السابق ومُنحدرين من نسل أفريقىء الموجودين في الهند وفي 
الطريقة الحمدوشية والطريقة الكناوية في المغرب.*7! وجعل السيديون ذكرى ماضيهم 
الأفريقي حيةٌ من خلال طقوس تَُوْدَّى أمام ضريح سلفهم الأفريقي المزعوم: بابا جور, 
في كجرات.”*' وشرحت الطريقة الحمدوشية طقوسّها المميزة في استحضار الأرواح من 
خلال اناظن مؤش مها اسيدي :كفوشن (المكوق فا 1119/17 الذي ساني إل السودان 
وأَحضَرٌ لدى عودته الناي الذي يستخدمونه في الطقوسء المعروف باسم «العواد»» وكذلك 
آلذّفَ والجنية عيقة قنديشة. '*" وق علتا الحالتين: ظلّت الجذون الأفريقية ُجتمعات أى 
ممارّسات الشتات حيةٌء من خلال التقاليد المتذكّرة للأسلاف في المدن البعيدة في المغرب أى 
في الهند. وإذا كانت أعدانٌ الصوفيّين الرافضين لهذه الأنشطة قد تزايّدَتْ في أواخر القرن 
الثامن عشرء ووصفوها بالبدّع المذمومة» فإِنَّ الشعبية الهائلة لهذه الطقوس الموسيقية 
والسلوى التي منّحوها للمكتتبين والمهجرينء كان معناها أنها سوف تستمر إلى العصر 
الحديثء على الرغم من كل انتقادات المصلحين. 


ملخص 

في هذا الفصلء شهدنا فترةً من العلاقات الغامضة بين الصوفيين والدولء أَسّسَ فيها 
الصوفيون أنفسهم دولًا تارة وجذبتهم الدول تحت قبضة سيطرتها الشديدة تارةً أخرى. 
وفي فترة كان فيها الإسلام لا يزال يتوسّع في أجزاء كبيرة من العالّم, لعب الصوفيون أيضًا 
دورًا في استيطان الحدودء وأدَّت المؤسسات الصوفية دور الدول البديلة عندما تكوّنت 
المجتمعات الإسلامية حولها. وعلى الرغم من أنه بطبيعة الحال ظلّ بين الصوفيين أعدانٌ 
كبيرة من الدراويش المتجوّلين الفقراءء فإن العلامة الفارقة في التاريخ حدّثت على يد 
الكن الحدوفنة الركالة«الدين مكّنهم علمُهمء وأنسابهم المرموقة» وقدراتهم على صنع 
المعجزات؛ وفي بعض الحالات خلفيتهم العزقية» من توظيف الموارد لتأسيس الدول أو 
لتوثّ المناصب المهمة داخل الكيانات السياسية القائتمة. وعلى الرغم من أنَّ الفترة ما بين 
القرتّين الخامس عشر والتاسع عشر يوحدها الانتشار المستمر للنفوذ الصوفي بين عدد 
مُتزايد من الشعوبء فإنها يُمكن تقسيمها إلى فترتين تفصل بينهما بوجه عام بدايةٌ 
الألفية الإسلامية عام .١594١‏ وعلى الرغم من أن هذه التطورات كانت تدريجية» فإنه في 
أول قرنين من الألفية الجديدة حازت الاستقامةٌ الأخلاقيةٌ اللتزمةٌ بالشريعة التي أبداها 
الصوفيون على الاهتمام؛ وأصبحوا قَدوةً اجتماعية تروق للقائمين على إدارة الدولة. وإذا 


لد 


الإمبراطوريات والحدود والمجددون )1860١-١50-0(‏ 


كان الصوفيون والسلاطين قد كوّنوا في أول الأمر تحالّفات في فترة العصور الوسطىء فإن 
الصوفيين في قرون فترة أوائل العصر الحديث ركنوا إلى الأمان المستمّد من كونهم لاعبين 
أساسيين في النظام الاجتماعى والسياسي على حدٌّ سواء. خاصةً في الإمبراطوريات الأطول 
أجلًا. وإذا كانت الفترة قد شهدت تَزايدَ مُحاوَلات تنظيم الأبعاد الأكثر اتحرافًا في السلوك 
الصوفي من خلال معايير شرعية موحّدة. فإِنَّ هذا في نهاية الأمرء فيما عدا في بيكات 
استثنائية مثل إيران الشيعية» كان علامةً على النفوذ الهائل الذي اكتسّبه الصوفيون في 
هذه الفترة. من خلال الإشارة إلى الأمور العديدة التى أصبحَثْ محفوفةًٌ بالمخاطر عندما 
أضلّ الصوفيون أتباءعهم أخلاقيًا. 1 

إذا تناولنا فترة أوائل العصر الحديث في مُجملهاء فسنجد أنها شهدت جذْبٌ التقليد 
الصوفي في اتجاهين متعارضَّئين لكنّهما متداخلين. فمن ناحية» شهدت الفترة توظيفٌ 
واستخدامَ التقليد على نحو تنافسي على يد العديد من القادة مؤسّسي القبائل أو الدولء 
اللِن البسدية "الكتن كو عناص معدو رمن وال كد انتقاي عن حي مقطلنات 
وضعهم. وعلى أي حالء فإنه نظرًا لما تدّعيه الصوفية من مزاعم السلطة:, بالإضافة إلى ما 
تمتلكه من آليات الولاء والانتماء فقد أصبحت وسيلةً قويةٌ للتنظيم الجماعي والتضامُن 
المجتمعي. ومن الناحية الأخرى؛ شهدت الفترة عمليةً مُقابلة (لكنها وثيقةٌ الصلة في نهاية 
المطاف)» تمت في زيادة دمج مصطلحاتٍ ورموز التقليد القوية هذه في طرق صوفية 
منظّمة ومُقدَّنةَ والتي أصبح سلوكها على هذا النحو أكثر استقرارًاء ومن الممكن توقعه 
على نحو أكبر. وعلى الرغم من أن هذه العملية كانت متقطّعة بالتأكيد» فإنه منذ هذه 
الفثرة أصبحة الطرق أشبه بالمنظمات الأكقن ترايطًا :مده يآلياك إعادة إنتاج التقليد الي 
ميّزت فترة العصور الوسطى. وما دام القَدْر الأكبر من تنظيم الطرُق نتّجّ جزتيًا من 
تفاعُلها الوطيد مع الدول الأكثر طموحًا وتنظيمًا في هذه الفترة» فإِنَّ الهدف من ترويج 
الحكومات لها كمؤسّسات اجتماعية مستقرة ومُستوطنة وملتزمة بالشريعة؛ والتقليلٍ من 
شأن الصوفية البدوية «اللاسلطوية» القائمة على الُعجزات والمرتبطة بالجماعات القبلية 
الريفية؛ كان واضحًا. وحتى في أبرز حالات قمع الصوفية في إيران الصفوية؛ كان العامل 
الأساسي هو استبدال الصوفية القبّلية الانفصالية القديمة» وأن يحل محلها نموذجٌ الإسلام 
الشيعي الموحّد والفقهي الذي يستطيع توحيدَ كلّ السكان؛ على النقيض حتى من أكبر 
الطرّق الصوفية. 
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ف غاب الأحيان قَدّم القون: الكادخ عفر عل أنه «وعصر. [إصلح» شرن ولح 
فيه طرق ضوفي أجندةً جديدة, مخوزها النبي محمدء لصوفية ملتزمة بالشرع., إلا أن 
ما شهدنا في هذا الفصل يشير إلى أنَّ الألفية الإسلامية التى بدأت عام ١05١‏ مذّلت 
نقطةً التحوّلٍ الأكثر أهميةٌ. بطبيعة الحالء إِنَّ انتشار مغاريت تصحيح التردّي وانتقاد 
البدع تقريبًا في كل منطقة من المناطق الإسلامية لم يكن ناتجًا عن التاريخ وحده؛: وكان 
نجاح العلماء في كل منطقة في هذا الشأن مُعتمدًا على الظروف الاجتماعية والسياسية 
المحلية. وعلى الرغم من أن جماعات مثل قاضي زاده استخدمت الاتهامّ بالابتداع المنحرف 
عق : السنة النبوية كوسيلة لانتقادٍ منافسيها الصوفيين أصحاب الامتيازات» فقد كان 
الصوفيون أنفسهم فم عادة مَن استخدموا السّنة والشريعة لانتقاد صوفيين آخرين: وق 
بعض الحالاتء كان هذا جزءًا من أشكالٍ عقائدية أطول عُمْرًا مدعومة من طرق معينة 
لطالما أَكّدت على أهمية الالتزا ع والشريعة مهنا كان تال القزة الخاطن قع الل ماعنا عل 
النشوة. وبدلًا من أن تشهد فترة أوائل العصر الحديث ككل تلاثيّ الصوفيّين تحت وطأة 
وحو طبقة سمل من العلعةة عن الرعم لبن الو عتمم انظنة الدون الكذن ور 
(أى حتى بسببها أيضًا)ء فقد شهدث من تمبكتو إلى سولاويسي تزايّدَا في انتشار النفوذ 
الصوفي على حياة المسلمين بدلا من تضاؤله. وبينما لم يكن الصوفيون بلا معارضين. 
فإنهم كانوا على الرغم من ذلك الطبقةٌ الدينية المسيطرة إلى حدٌّ كبير. 
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)١(‏ تمهيد 
ليست الصوفية باستثناءٍ للقاعدة العامة التي تَقضي بضرورة وضع تأثير الاستعمار 
الأوروبي في الاعتبار عند فهُم أي جانب من جوانب التاريخ الإسلامي الحديث. ففي حين 
شيك النصيف الكاني هق القرن الذامن عقر وقوع أغذاد كبيرة مون الشلمية تتفت السيظرة 
الأوروبية في شبه جزيرة القرم والبنغال في حالة الإمبراطورية الروسية, و«إمبراطورية 
الشركة» الْمتمثَّلة في شركة الهند الشرقية البريطانية؛ فإِنَّ القرن التاسع عشر شهد أكبرَ 
توسّع أوروبي في المناطق الإسلامية. ومن الهم إدراك نطاق هذه التطورات.' فتَّحْتَ 
متنا إدارية مختلفة» تضمّنَ الاستعمارٌ البريطاني الاستحوادً التدريجي على ما يُعرّف 
اليوم بالهند وباكستان وبنجلاديشء وماليزيا وسنغافورة» ونيجيريا والسودان والصومال» 
وزنجبار وكينياء وأوغندا وجنوب أفريقياء ومصرء ولفترة أقصرّ فلسطين والأردن. وتحتّ 
أميماء متاؤعة ممائلةتضئن الاستعمان القرمى الاستحواة على الجزائن وحوفيق والعرنهه 
والسنغال وموريتانيا وماليء وتشاد والنيجرء ولفترة أقصرّ سوريا ولبنان. وتضمَنَ 
الاستعمارٌ الهولندي غرُوَ أَرْخَّبِيلٍ الجزر الشاسع الذي يضم إندونيسيا حاليًا. وتضمَنَ 
الاستعمارُ الروسي غزْوَ شبه جزيرة القرم ومناطق الفولجاء والقوقاز (لا سيما الشيشان), 
والتوسّعَ الهائل في وسط آسيا فيما يشكل الآن جمهوريات كازاخستان؛ وتركمانستان, 
وأوزيكستان. علاوةً على ذلك: عاشت أعدادٌ أصغر من المسلمين تحت الحكم النمساوي 
المجّري في البلقان» وتحت الحكم الإسباني في شمال وغرب أفريقياء بينما شهد التوسّع 
الغربي لإمبراطورية تشينج في وسط آسيا حكمّ أسرة هان الصينية للمسلمين في المنطقة 
التي ظلَّت حتى يومنا الحاضر منطقةٌ سنجان أويغور ذات الحكم الذاتي» التي يسيطر 
عليها الصينيون. وفي عشرينيات القرن العشرينء كانت أفغانستان وإيران والدولتان 
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القوميتان الجديدتان المتمئّتان في تركيا والسعودية؛ هي المناطق الكبيرة الوحيدة التي 
نحّثْ من الحكم الاستعماريء وإِنْ كانت القوة الأوروبية فيها أيضًا محسوسةً بقوة» وإِنْ 
كان على نحى غير مباشر. 

في الفصل الثالث رأينا كيف كانت الصوفية عند تكوين الدول الجديدة والأوسع نطاقًا 
في أوائل العصر الحديث كامنة في عدة مستويات في الحياة الاجتماعية والسياسية. وهذا 
الإسلام الصوفي الذي لم يكن ظاهرةً «تصوفية» محدودةً النّطاقء أصبَّحَ من الناحية 
المؤسّسية والعقائدية أساسٌ ال مجال الإمبراطوري والزراعي والتجاري والبيروقراطي 
بحاتب الديض: فرايكا يكنا كيك "أسديعة. فزكن ,من الالقية: الاسلاعية الجديدة فرعام 
١‏ انتشرّث حملةٌ تصحيح تطالب بالتجديد الدينيء استخدمت فيها السّنَّة النبوية 
والشريعة لمواجّهة عملية التنويع التي حدثت في القرون السابقة. في بعض الحالات (كما في 
حالة الأميراظورية الغذمائية)) حدث انتشاذ هذه الصوقية الأككر الذزامًا بالشريفة ذاخل 
إطان مؤكسنات الذولة القاكقة. يكنا خالات أخرى (مكل كالة أقويقيا كنوت الصحزاء 
الكبرى). أسهمت هذه الصوفية في تكوين دولٍ حدودية جديدة. ولم يُسفر تدهورٌ أى 
أتمياز الكقير من فلك الذول» وحلول الإميراظوريات الأورويية المنقلة عبر مناطق [قليمية 
متعدّدة محلّها؛ عن تقليل النفوذ الصوفي على نحي فوريء بل على النقيض من ذلك 
كانت التغيّرات في السلطة مصحوبةٌ بإعادة توزيع المواردء وتكوين تحالّفات جديدة؛ 
حيث سعَتٍ القوى الجديدة» سواء الاستعمارية أو المحلية» إلى كسب الشرعية النابعة من 
التعاون مع وَرَئة النبي الصوفيّين. وفي فترة شهدت تغيّراتِ اجتماعيةٌ وسياسية سريعة, 
القسيه استمرارية التقليد الذي نفكله التصروفقوق: انما لكترمز ا اع 21530 عدن هنيما 
بدأ العلم الحديث يهدّد مزاعمَ صحة أنماط المعرفة الإسلامية والمسيحية القديمة» كان 
يوجد الكثير من الصوفيين الذين رأوا فرصًا في التقنية العملية للعلوم الجديدة. وفي مثالين 
من أبرز الأمثلة على ذلك أدَّى ظهور الطباعة في العالّم الإسلامي منذ عشرينيات القرن 
التاسع عشرء والتوسّع في السَّفّر منذ خمسينيات القرن التاسع عشر عن طريق السفن 
والقطارات التي تعمل بالمحرّكات البخارية؛ إلى وصول الصوفيين إلى جماهير جديدة في 
أمريكا الشمالية وأوروباء بالإضافة إلى مناطقهم القديمة. 

على الرغم من ذلكء كانت توجد على المدى الطويل عدةٌ نتائج للتغيّرات الاجتماعية 
والسياسية الهائلة التي صاحَبّت الاستعمارَ التدريجي لُعظم أجزاء العالّم الإسلامي. لقد 
كان الاستعمار مشروعًا خطابيًا إلى جانب كونه مشروكًا مؤسسيًا؛ ومن ثَمّ تضمّنَ مواجّهة 
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عنيفة مع أشكال المعرفة المحلية التي قابَلّها الأوروبيون. ولم تكن أشكال المعرفة الصوفية 
حديها لق ذلك أشنتها الحوفة القاقمة تعلق الروئ والكلفوين والوساطات حاسناة فهذا 
الشأن. وفي هذا السياق الاستعماري صاغ الإنجليز لأول مرة اُقابلَ الإنجليزي لسع 
«صوفية», وذلك عندما زاد تفامل الأوروبيين مع المسلمين في أماكن مثل البنغال.* في 
البداية كانت التعريفات والصفات التي أعزيّت لهذا المصطلح إيجابيةٌ؛ وذلك بين وَرَثة 
القدويق امتحتسق أمكال اسن ويلياء شونة 11/542115 )4 ويوماة دولفجاتج قوق 
جوته )1859-1١1/59(‏ ؛ حيث كان يُعتبر الصوفيون واحديّين مُتسامحين لديهم ذوق رفيع 
ف الشحن واكوبطفي والكسن.. .وجني السيديوى"الإتميلد رن أمقال: اليكل هدرف هار 
(1817-1181) - الذي يعد أولَ المبشّرين في إيران - رأوا الصوفيين بطريقة إيجابية؛ 
إذ اعتبروهم متنؤّرين على نحو كافٍء يجعل تحولّهم إلى المسيحية ممكنًا. إلا أنه مع توشع 
الاستعمار مع مرور القرن ال عشرء أصبح من المحتمّل وجود التفاعُلات الأودوبية 
مع الصوفيين في ساحة المعارك مثلما من المحتمّل وجودها على صفحات الشعر الفارسي 
ونتيجةٌ ة لذلك؛ اكتسب مصطلح «الصوفية» - وبصفة ة خاصة المصطلحات المقترّضة الدالة 
على المنتسبين لها مثل «فقير»» و«درويش» و«فرايط» و«مريد»», الذي دخلّت لغات مثل 
الإنجليزية والفرنسية والروسية - دلالات سلبيةٌ تمذّلت في التعصّب والاحتيال.* وعلى 
الرغم من ذلكء حتى في أوج العصر الاستعماري لم تكن التوجّهات الأوروبية تجاه 
الصوفية سلبيةٌ على نحو مومَّدء وفي أواخر القرن التاسع عشرء أسفَرّت الاختلافاتُ بين 
مختلف الأوروبيّين حول الإسلام عن خلق تعريفٍ للصوفية استمرٌ حتى يومنا الحاضر. 
والسببٌ في ذلك يرجع إلى أنه بينما نظر السَّوَانُ الأعظم من ممذَّي الاستعمار إلى المسلمين 
كمتعصبينء اسْتحدَمٌ الجتاح الأكثر ليبراليةٌ - المتمثل في مفكّري أواخر العصر الفيكتوري 
والعصر الإدواردي - خطابٌ التصوّف الجديد الرائج لتصوير الصوفيين على أنهم المقابل 
الإسلامي لحكماء اليوجا والبوذية الأكثر مُسالَمةًٌ. ويهذا الأسلوب, سلَّطَ هؤلاء الباحثون 
الامتعمازيوة: المتغاظفون الامتفاء من الأمون. محل القاركة والغامة؛ يدك "من التركيز 
على الأمور السياقية والخاصة. بالإضافة إلى ذلك سعوا في ظل البيئة الجدلية المناهضة 
للإسلام التي كانوا يُكتبون فيها إلى إثارة التعاطف مع المسلمين من خلال تهميش الأبعاد 
الإسلامية في الصوفية على نحو يَنطوي على التناقضء وهذا التركيز على الجانب التصوفي 
والسامي فق السبوفية "عضن آيضا كيفيان: الطقوم وال سمات الصدوفية الكى نيدت 
«مرتبطة بالخرافات» أى «باباوية» على نحي مُسِتهجن في عين البروتستانت أى غيرهم من 
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الأوروبيين المناهضين للمؤسّسات الدينية. وعلى نحو يَنطوي على مفارّقة» كانت العوامل 
التي همَّشَّها هؤلاء المدافعون عن الصوفية بِنِيّة حسنة لجعل الصوفية أكثر استحسانًا 
لدى الجمهور الأوروبي والأمريكيء هي نفسها بالضبط تلك التي أبرزها في الوقت نفسه 
الْصلحون المسلمون المناهضون للصوفية كأسباب تدفع المسلمين أنفسَهم للتخلي عن 
التقليد الصوفي. والسببُ في ذلك هو أنه في بداية القرن العشرين وجّدَ كلّ من البُعْد 
المنتقد للصوفية واليّعْد المدافع عنها في التصور الاستعماري للصوفية صداه بين المصلحين 
المناهضين للصوفية من ناحية» وبين المجدّدين الصوفيين المحدّثين من ناحية أخرى. 

إذا كانت الفرص التي جاءت مع التعاون الاستعماري والتقنيات الصناعية تُشير 
إلى ضرورة عدم اعتبار أ ن الصوفيين هم الخاسرون الواضحون في عصر الاستعمار 
والحداثة» فإنهم بالتأكيد ليسوا الجماعة الإسلامية الوحيدة التي انتهّزت الفرصٌ التي 
قدّمتها الظروف الجديدة. فالنسق الذي بدأ كإصلاح صوق فقهيّ التوجّه في أوائل العصر 
الحديث نأى بنفسه تدريجيًا مع مرور القرن لكاي عشر عن أصوله الصوفية تحت 
ضغوط الاستعمارء وأصبح حركة إصلاح مناهضة بشدة للصوفية؛ قدّمت الصوفيين على 
أنهم العكية الأسنايتية في سيل :تهدول الإيمان ولسيوا الوسيلة له." وتراية الوتجوم القديم 
على البدّع في أواخر القرن التاسع عشر ليتحوّل إلى مطالبة بإصلاح كامل للإيمان» وكان 
هذا إلى حدٌّ ما استجابةٌ لقراءة دينية للتاريخ رأت أنَّ الاستعمار وانهيار القوة الإسلامية 
عقابٌ على الانحراف عن طريق الإسلام الحق. وفي كثير من الحالات السابقة كان قادة 
حركات الإصلاح هذه هم أنفسهم من الصوفيون» وكانت وسائلهم التنظيمية هي الطرق 
الصوفية؛ واعتمادًا على تطوّرات القرن الثامن عشر من خلال مزايا السفر بوسائل النقل 
المكخارية. أمسكة يفن هده الظرة الت لحسنة عاك «النظاق: حناء فوطت أفرر يقيا 
وشبه الجزيرة العربية وجنوب شرق آسيا وأوروبا داخلَ إطار سيرة أفراد منفردين." 

ونظرًا لأن الأنماط الاستعمارية المتغيرة للتجارة العالمية خلقّت حالاتٍ تدهور مقابلةٌ 
في المناطق الخارجة عن السيطرة الاستعمارية: أو نظرًا لأنَّ ظروف الحكم الامكتعنارع 
عرَّزت التحرّرَ من سطوة القادة الصوفيين المتمرّسين؛ تمكّنت الطرق الإصلاحية من 
الاستفادة من المطالّبة الجديدة بالتغيير الديني» مع التعهد في الوقت نفسه بتقديم النسخة 
الأصلية من التقليد الصوفي.” على الرغم من ذلك؛ وبالنظر في التجربة التاريخية المتمّة في 
انهيار القوة الإسلامية» فإنه في أوائل القرن العشرين اتخذ المتحدّثون الرسميون للحركات 
الإصلاحية الأخرىء والأكثر نجامًا في نهاية المطافء خطوةً كارثية تتمثَّل في ترك التقليد 
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الصوفي بالكامل. ونظرًا للخلفية الصوفية لكل كبار مؤسسي حركات الإصلاح المناهضة 
للصوفية؛ يُمكن الزعم بأن الطرق الإصلاحية التي ظهّرت في القرن التاسع عشر كانت 
بمنزلة حصان طروادة» الذي سمح بتفريغ الصوفية تدريجيًا من الداخل؛ ففي فترة 
فيك طوو الشركات بالأصولية وق هده من أدياق (الحالة :فت بخركات التحديد 
التي ظهرت في مناطق إسلدمزة مخظنة أن العودة إل نس الإدلك المعنقة ىق التان 
والسّنّة تتطلّب التخلّصَ من كلّ ما يقف بين المسلم المعاضي رمق الغران > والبقيك كلذ 
لأن الصوفية هي مجموع الطقوس والتأمّلات والمؤسّسات التي تكوّنت أثناء هذه القرون 
التكللة > أن انها تقليد ك فق كانت الشيس الطلورة الحودة الاصاخدية الجاقرة هده 
إلى الأصول. 

وجد هذا الرفض للتقليد مؤيدين كُثْر خاصةً بين الطبقة الوسطى من الحضريين 
والمتعلّمِين الذين مقتوا ما اعتبروه أَبِّهَةٌ وامتيازاتِ وفتورًا وكسلًا من جانب الصوفيين 
الذين عاشوا معتمدين على الشحاذة في الشوارع أو على المعاشات في عزبهم. وفي أوائل 
القرت حشري كانك تتحذ لوزت التحواكة كلق .ها نا لفون ندا إماء فط وليه عق 
لساك" الصوفبة' القوونة' [القنالة و "الشركة والطرق» وإها اغنو هركيطاة دما ومن 
طريق المدارس الحديثة والأفكار العلمية» كانت تّنتشر أيضًا بين المسلمين المؤوسساث وأنواع 
المعرفة الجديدة التي تجامَلَتِ الصوفيين أو تحدّت الأسُّس المعرفية لتعاليمهم: وكان هذا 
راجعًا جزثيًا إلى تأثير الاستعمار. وبالنسبة إلى كثير من المسلمين الذين نشئوا في هذه 
الظروف الجديدة مَتَل الصوفيون نوكًا من الإسلام غير مناسبء إِنْ لم يكن زائقًا. ومع 
ظهور الحركات القومية المناهضة للاستعمار عزَّز قرْبُ كثير من الصوفيين البارزين من 
القوى الاستههارية أى :مخ التخي قي المؤتمنة فق المناظق الأسلهية القليكة المستهلة؛ الأبعادٌ 
المناهضة للصوفية: الُْميّزة لهذا النوع من التديّن المتحرّر من الوهم. 

عن الرغم "من :ذلكء'لم يكن هذا المسان المألوف بعض الشيء للحداثة المناهضة 
للتصوّف سوئى حزء من .القضة؛ وعل الرعم من لتوشعات العلمانية مُنظّري الحداثة 
في مُنتصف القرن العشرينء فإِنَّ الصوفية لم تختفٍ في النصف الثاني من القرن في 
اعقاب نهاية المبتسمان؟ نحن طريق الدوان الجدل (للضو نش يمع تققد يهم الإض مدن 
والحداثيين ظهرت أيضًا حركةٌ مناهضة للإصلاحء حَاوَآت إصلاح أى تحديثَ الصوفية 
بدورها. وفي حالات كثيرة» اختار المنتسبون لهذه الحركات المناهضة للإصلاح عدم وصفٍ 
أنفسهم بالصوفيين المنتمين للطرق الصوفية؛ بل وصفوا أنفسهم - كما هو الحال مع 
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الحركة البريلوية البالغة النجاحٍ ق الوقك.وياكيقاخ حت بامملفين اللتزمية التتمين لد 
«أهل السنّة والجماعة»» الذين تعلّموا في المدارس بدلا من المساكن الصوفية ال 

نَم عند تتبّع الوَرّثة المعاصرين للتقليد الصوفي الذي يعود لقرون طويلة» يجب أن نضع 0 
اعتبارنا أن كثيرًا من هؤلاء الوَرّثة اختاروا عدم وضف أنفسهم ب «الصوفيين». ومع تحؤل 
العصر الاستعماري إلى عصر عولمة ما بعد استعماريء لم نَيْقَ فقط المؤسساثٌ الصوفية 
القديمة التى قاوَّمَتَ عواصف القرنين الماضيين من خلال التحالفات الذكية والاستثمارات 
المريحة, بل طيرة أيضًا في كاليفورنيا وكذلك في القاهرة أشكالٌ جديدة من الصوفية 
راقّتْ للاحتياجات والأذواق الحديثة؛ وكان من السمات الحذاية الضرورية لهذه الصوفية 
الجديدة تقديمها في صورة جديدة كممارّسة وتصوفية) صرفة, متمكلة في مجموعة ة أساليبَ 

يحقق الفردٌُ من اه التواصّلَ الشخصي مع الله دون المُشتّتات المتمثّلة في الطقوس 

والمعتقدات؛ 0 َم ف فإن هذه الصوفية المعزولة عن السياسة وعن جذورها الأصلية, 
والتي أصبحت تصوَّفًا صرفًا من خلال قَطْع علاقاتها بطوائف تبجيل الأولياء القائمة 
عن الشوافة والدول اللراعنة” والعاسو يم كاقم اقفسها نعي ة لعملية تازيخزة قله فى 
الاستمرارية التراكمية للتقليدء التي طالها الرفض في النهاية هي وتأثير الأيديولوجيات 
الحديثة من قبّل النقد الاستعماري والإصلاح الإسلامي. وكما سنرى في الصفحات المقبلة, 
فإنه فيما يتعلق برفض الصوفية وإعادة اختراعهاء كان ظهور كل منهما في القرنين 
التاسع عشر والعشرين ردًّا على التجربة التاريخية في الفترة المعاصرة والسابقة له. 


(6) من المقاومة إلى التوافق: الصوفية تحت حكم الاستعمار. 
منذ حوالي عام 16٠١‏ إلى عام ١96٠‏ 


نظرًا لآنّ تأثير الاستعمار على الصوفية يُمكن تتبّعه فعليًا من خلال تفاعلات الإمبراطوريات 
الاستعمارية مع المؤسسات الصوفية والصوفيين» فإن الصفحات الْمقبلة ستركز كثيرًا على 
هذه التفاعلات الكلموسة إلى حدّ كبير قبل الالتفات إلى توجّهات كل من الأوروبيين والمسلمين 
الذين استولوا على الصوفية أو رفضوهاء أو أعادوا اختراعها بطرق مختلفة في عصر ما 
بعد الاستعمار. في العموم: يمكن رؤية تاريخ التفاعلات الاستعمارية مع الصوفيين على أنه 
نسق ثنائي الاتجاهء يقوم على الثورات على الاستعمار والتحالفات المؤيدة له وهذا النسق 
يمكن رؤيته في حالات كثيرة كتطوّر تدريجي لثورات فاشلة سمحت بتحالّفات قائمة على 
التفاؤض. " لذلكء في أوقاتٍ مختلفة لم تقمع الإمبراطوريات الأورويية الصوفيين فقطء بل 
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ناصرّتهم أيضًا في بعض الأحيان. وكما هو الحال مع التفاعلات السابقة التي تتبّعناها بين 
الصوفيين والإمبراطوريات الإسلامية السابقة للاستعمار» فمن أجل فهم نوي السياسات 
التى انتهجهما الاستعمار يجب أن ندرك الاختلافات الداخلية بين الصوفيّين أنفسهم, نظرًا 
لاختلافٍ ردودٍ أفعال الصوفيين باختلافٍ أنواعهم تجاه الوجود الاستعماري» واختلافٍ 
مُعامّلة الحكّام الاستعماريّين لهم في المقابل. في العموم, بِدَأْ سياسةً التمرّد والمقاومة 
صوفيون هامشيون نسبيّاء كانوا يقودون أتباكًا قليلين أو يَحظون بسلطة قليلة موروثة 
قبلَ قيادة التمرّدات التى قاموا بها. واستمرارًا لنهج القرن الثامن عشر وأوائل القرن 
التاسع عشرء مال أيضًا هؤلاء الصوفيون المتمرّدون للانتماء إلى الاتجاه الشرعي الذي كا 
في الغالب مهما للمسلمين وللطبقة الاستعمارية الحاكمة على حدٌّ سواء. وعلى النقيض 
من ذلك؛ كانت سياسة التحالف والتوافق يُنتهجها صوفيون راسخون يُمتلكون بالفعل 
السَلْطةٌ والمكانةٌ في مجتمعاتهم المضيفة, بالإضافة إلى الأراضي الممنوحة لهم من قبّل القوى 
ما قبل الاستعمارية. وفي بعض الأحيان؛ يُمكن ملاحظةٌ عملية تحؤلٍ بين هذين الطرفين؛ 
نظرًا لأنَّ وَرَثة الصوفيّين - الذين اكتسبوا الأتباعٌ والمكانة من خلال قيادة التمرّدات التى 
كانت غير مُمكنة الاستمرار في نهاية المطاف - كوّنوا تحالّفات مع القوى الاستعمارية 
نفسها التى هزمَّتٌ آباءَهم أو أجدادهم. 


)1-١(‏ الإمبراطورية البريطانية 


مع زحف الإمبراطورية البريطانية على المناطق الإسلامية في شمال الهند في بداية القرن 
التاسع عشرء كانت أبرز حركات «المقاومة» التي واجِهَتّهم على نحو مباشر هي حركة 
الجهاد بقيادة سيد أحمد بريلوي (1651-1187). وعلى الرغم من أن بريلوي يُعتر 
أحيانًا مناهضًا للصوفية, أى «وهابي, فق لمن تكليها حبودنا على يد الصوفي النقشبندي 
شاه عبد العزيز الدهلوي (المتوق عام ,)١1857‏ ابن شاه ولي الله الدهلوي (للتؤق جاع 
0377). الذي رأيناه في الفصل الثالث يدعم مكانةً الشريعة في الحياة الصوفية."' الأمر 
المهم في بريلوي هو تبنّيه مصادرّ التقليد الصوفي من أجل تأسيس حركة جديدة سمّاها 
«الطريقة المحمّدية» (في محاكاة للاستخدامات السابقة للاسم المذكور)» وعلى الرغم من أن 
بريلوي انتسب إلى العديد من الطرق الصوفية التي كانت موجودة من قبل (مثل الجشتية 
والنقشبندية)» فيبدى أن هدفه من تأشيس الطريقة المحمدية كان إنشاء. مؤسمة جامعة 
قادرة على جذب الأتباع من أي من الطرق الموجودة» عن طريق زعم أنها «الطريقة» 
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النبوية الأصلية. وعلى الرغم من إعلان بريلوي انفصاله عن الطرق القائمة؛ والاتهاماتٍ 
الشّرسة بالابتداع التي وجَّهها هو وأتباعه إلى منافسيهم الصوفيين, فإِنَّ الطريقة المحمدية 
تبنّتِ الكثير من الأساليب التنظيمية والمعتقّدات الصوفية» فكان أعضاؤها يُنتسبون لها 
عن طريق /١‏ البيعة الصوفية المعروفة» ويُدرّجون في السلسلة الروحانية. وإذا كانت تلك 
المؤسسة تقدَّم الشريعة على أنها أساس التقوى الإسلامية, فقد ظلّت تُعَلَّم أنماط الذّكْر 
الصوفية.'* ومن الناحية التنظيمية» كانت هذه الطريقة تحاكي هيكلَ الطرق الموجودة 
سَابقًاة من 'خيث إتها كانت. تدان هن قبل الول الحؤري. صاحب الشخصية الجذابة سيد 
أحمد بريلويء وخلفاته المعيّنين المعروفين. ونظرًا لفرض السيطرة البريطانية على دلهي 
عام 216١”‏ وأسفار بريلوي وأتباعه البارزين إلى كبرى المدن الاستعمارية مثل كلكتا 
وبومبايء أدرَكَ أتباغ الطريقة المحمدية تمامَ الإدراك غلبةٌ السَلّطة «المسيحية» الجديدة 
على الأراضي المغولية القديمة» وفي منتصف مسيرة بريلويء أصبحت خسارة السّلْطة 
الإسلامية هذه تحتل مكانةٌ محوّريةٌ في فكره. وعندما عاد بريلوي من الحج في مكة في 
أوائل عشرينيات القرن التاسع عشرء مُشْبعًا بحماس جديدٍ لقمع «البدع» التي تسلّلت إلى 
الإيمان» تعهّد بتأسيس دولة إسلامية جديدة قائمة على الالتزام بالشريعة. وأثناء وجوده 
في مكةء كان اثنان من أتباعه قد سافّرا بالفعل إلى كلكتا لاستخدام التقنية الاستعمارية 
التي كانت تتطوّر هناك من أجل الطباعة باللغات الإسلامية» وفي عام ١87”‏ نشْرًا 
كتابّ «الصراط المستقيم» الذي ضم تعاليمَ بريلوي. 12 ولما كانت الطياعة تمل تدزل 
في وسائل نقل المعرفة الصوفية من الأنماط القديمة المتمكّلة في التلقين والتداول المحكوم 
للمخطوطات: فإن :طناعة هذا الكدان ته إل التفافل العف مين الصوفتية المناحضين 
للاستعمار, والفْرّص الجديدة التي أتاحها الحكم الاستعماري للجماعات الدينية. ونظرًا 
لأنّ معظم الكتاب كان مخصّصًا لمهاجمة البدّغ الآثمة للصوفيين الأكثر شهرةٌ من مُتاقني 
بريلوي» فقد كانت توجد مفارّقةٌ معينة في الاستخدام الاستراتيجي للتقنية الجديدة التي 
اعتبرها علماء مسلمون آخَّرون بدعة في حدّ ذاتها. وعلى الرغم من سعادة بريلوي باقتباس 
تقنية الطباعة هذهء فإن الموقف الذي اتخذه تجاه التوشّع البريطاني (وظهور مملكة 
رانجيت سينج السيخية في البنجاب)» كان موقفٌ مواحّهة وليس موقفٌ مواءَمة. وعلى 
غرار دول «الجهاد» الأخرى التي سنّشهد فيما يلي تكوّنها في الوقت نفسه على حدود 
الحكم الفرنسي والحكم الروسيء فإن بريلوي في منتصف عشرينيات القرن التاسع عشر 
وَطْدَ آقدامَة غل.حدود شلطة الدولة الاستعمارية ق الأطراف الشمالية العربية مخ فيه 
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القارة الهندية» ومن هناك شْنَّ حريبًا ل المملكة السيخية؛ وكان هدفه النهائي الوصول 
إلى الأراضي البريطانية التي كانت تضم حينَّها دلهي القاضية القديمة الفقول. مُنِيَ هذا 
الجهاد بالفشلء وفي عام ١/873١‏ استشهد بريلوي في معركة ضد قوات رانجيت سينج. 
وعلى الرغم من ذلككء اعتقَدَ أتباعه أنه لم يَمْتْ بل انسحب إلى أحد الكهوف التي سيعاود 
الظهورّ منها سريعًا في صورة «المهدي المنتظر», الذي يدل على نهاية العالم. ونجد أن 
تحؤلات بريلوي في حياته وفي مماته من صوفي نقشبندي إلى مؤْسّس الطريقة المحمدية 
ومحارب مجاهدء وإلى مَهْديٌّ منتظر في نهاية المطافء تُظهر الاتجاهاتٍ الجديدةً التي 
يمكن أن يتوجّه إليها التقليدُ الضوفي على أطرافٍ التوسّع الاستعماري. 

وعلى مدار العقود التالية. وجّدت رُوح مقاوّمة حكم «الكفار» للمسلمين - التي 
أوجّدَها بريلوي - العديدَ من المنافذ الأخرى لها (وإِنْ كانت هامشيةٌ على نحو متزايد) 
في الهندء وعلى الرغم من أن الانتفاضة الهندية الكبرى عام ١/51‏ ضمَّت نطاقًا من 
المشاركين الهندوس والمسلمين» أصحاب الأهداف المختلفة للغاية» فقد كان من بينهم أيضًا 
مشاركون-صوفيوة .وق هين أن العلوماف التعلقة بحجم اشتراك الصوفيين في هذه 
الانتفاضة فقدت في خضمٌ الحرب والدعاية» فإن أبرز الصوفيين المؤكّد أنهم شاركوا في 
القتال في هذه الانتفاضة كان الشيخ الجشتي الحاج إمداد الله (المتوقّ عام 1859): الذي 
لجأ إلى مكة بعد فشلٍ الانتفاضة على غرار عدي من المتمرّدين الآخرين, وفي المنفى كتَّبّ 
رسائلَ بالفارسية عن التأمّل الصوفي مثل «ضياء القلوب». وفي إشارة إلى تحوّل المقاومة إلى 
الذاخل تحن المساحة الشخضية المتمكلة :فى الجسه المسلم كتب إمداد الله قضاكة بالاردية 
تمدح «الجهاد الداخلي» ضدٌّ جِسدٍ وروح المرء.”! وفي الهند نفسهاء نجد أن الكثير من 
الصوفيين البارزين الُْرتبطين بشاه ولي الله والحاج إمداد الله والنقشبنديين الدهلويين» 
الدين رانقاهة ووشسيون الخلريقة البجمدية ق الفصيل الكالئةكدو) استر انيضر اتوي يرل 
من التعاون. لحق بعضهم بالحاج إمداد الله في مكة» أو انتقلوا إلى الولايات الأميرية الهندية 
الإسلامية الحكم؛ مثل ولاية حيدر أبادء وكوّنَ البعض الآخَّر نظرياتٍ تفصل الشريعة 
(ومن تَمَّ حياة المسلم في العموم) عن كلّ ما يتعلّق بالدولة الاستعمارية؛ وذهب البعض إلى 
حدٌّ بعيد تمثّلَ في منع أتباعهم من ارتداء القبعات والأحذية ذات العنق الطويلة البريطانية 
الطراز.*' وفي حالة شبكة المدارس الديوبندية في جنوب آسياء التي تطوّرت تدريجيًا 
عن المدرسة التي أنه أضاء المستلع الصو التاحصن للاسكمار الجاع إمداد اله عام 
177 حُذْفت الأصول والانتماءات الصوفية لمؤسّسي المدارس تدريجيًا من تاريخها؛ كتوع 
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من الهجوم على جوانب الاحتفالات الشعبية والجوانب القائمة على الأضرحة من التقليد 
الصوفيء والذي قد تطوّر تدريجيًا ليصبح هجومًا على الصوفية ككل.5' وإذا كان التجِنُب 
أكثر جدوى من التمرّد في بلدات السهول؛ ففي الأطراف الجبلية لشبه القارة الهندية: 
فك الشخخ الصؤق عد لعفن |المتوى عاك 11/7 ) من امقاومة التوشع البريطاض بلدة 
أريعية بنحة تكريكا فى الأرافي الى سكن من كعويلها إلى إقطاهة ضودية بخاضنة فى 
سوات. وفي وقت متأخَّر في ثلاثينيات القرن العشرينء قاد الصوفي الجذَّاب «فقير إيبي» 
تمرّدًا ضد قبائل وزيرستان على حدود الهند البريطانية مع أفغانستان»'' أما في المنطقة 
الهندية الوسطى الُسيطر عليها أكثر من قبّل الاستعمار البريطاني؛ فلم توجد أي مقاوّمة 
صوفية بارزة مُعتمدة على العنف بعد عام 1605/8 ويدلًا من ذلك سار الصوفيون الهنود 
عل خط الحاع إمداك ”اطق فكة: هاحكيؤا سيظردية. عل التطاق”الخامن الثم فى 
أجساد مريديهم وعقولهم.17 

إذا كانت المقاوّمة المباشرة أو غير المباشرة أحدَ جوانب الصورة في الهندء فإن 
التعاون كان الجانب الآخَّر؛ِ ففي منطقة متعددة الأديان كانت فيها العائلات الصوفية 
المتوارثة» التي ترعى أضرحة أسلافها الأولياء» تتلقى بسعادة الرعايةٌ من الحكّام الهندوس 
والسيخ. فإنه قبل ظهور الوعي القومي الهندي الجديد منذ بداية القرن العشرين لم 
يكن يوجد شيء استثنائي في استعدادٍ تلك العائلات لتلقّي الرعاية المباشرة أو الحماية 
المباشرة لمصالحها من البريطانيين المسيحيين. *! ونظرًا لأن كل الدول الاستعمارية بحكثُ 
عن وسطاءً محليّين مُتمتّعين بالنفوذ ليكونوا وسيلةٌ لبسط سلطتها على الشعوبء بَدَتْ 
فاكلةةالأعربكة"الصوقة الاراركة فسان الم ضفة خاضة مرضكا عقالنا :بودن 
طريق ممارسة البيعة المميزة للصوفية. حصلت تلك العائلات الصوفية المتوارثة على ولاء 
آلاف الأشخاص؛ نظرًا لأن عائلات بأكملها جعلت تلك البيعة جزءًا من نسيج ممارسة 
الأسلاف. وفي حالات كثيرة» عرَّنّ روابط الولاء تلك أن العديد من الشيوخ الصوفيين 
كانوا أيضًا يتحكّمون في أقواتٍ كثير من أتباعهم؛ حيث كان هؤلاء الأتباع موظّفين في 
ممتلكاتهم الزراعية؛ ففي أواخر القرن التاسع عشرء كان ضريح بابا فريد كنج شكر 
الشيخ الجشتيء الذي يعود لفترة القرون الوسطى في باكباتان في البنجاب» يُسيطر على 
مآلا يقل حكن 49 ألف هدان فق الأراضي فق ,تقظفة واككرة كفطل" “ومن كم فإن يفاني 
هؤلاء الصوفيين الْلِحَّة إلى الحفاظ على الأراضي المملوكة لهم. عن طريق استمرار اعتراف 
الدولة بشرعيتهم؛ جعلتهم يحتاجون إلى البريطانيين قدرّ احتياج البريطانيين لهم. ثبت 
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أن هذه الشراكة ممتازة لكلا الطرفين (وإِنْ لم تكن كذلك بالضرورة للفلاحين الموجودين 
في الخلفية). ومع مرور الوقتء وصل الأمر بهذا التحالف إلى تعيين الصوفيين المتوارثين 
في المجالس الإقليمية الاستعمارية: وتعليم وَرَخة الصوفيين في أرفع المعاهد وكليات الحقوق 
الاستعمارية» ودخولهم إلى السياسة الحزبية الحديثة عندما التحّقّ كثيرٌ من العائلات 
الصوفية بالحزب الاتحادي الداعم للحكم البريطاني.7” 

وعلى غرار الدول الإسلامية المايكة و هذه لكا قات وخلت السبراطوية البريطانية 
في الهند نوعًا معيّنًا من الصوفيين» وكانت توجد مواصّفات معينة لأنواع الصوفيين الذين 
ستُشْجّعهم الإمبراطورية من أجل الوصولٍ إلى العوامٌ المزارعين في البنجاب» أو الحفاظ على 
الروح المعنوية للجندي المسلم في جيش الاستعمارء وهذه المواصفات هي أن يكونوا متَّسمِين 
بالصحوء بالإضافة إلى إمكانية و تصرّفاتهم, وكذلك اعتمادهم على المعرفة المأخوذة 
فلج لكي الصوفية: “7 ورذا كانت الصوكية اللرككزة فل الاشريعة فنا موا دنا 
من عصر ذهبي مثالي للتصوف الحقيقي بالنسبة إلى كثير من المعلّقين الاستعماريين 
(وبالنسبة إلى الُصلِحين المسلمين الذين حَدَّوًا حَذُوّهم). فإن حقيقةٌ الأمر تمتَلّت في 
أن الأضرحة والأراضي المملوكة كانت الأُسسّ المؤسسية الأساسية اللازمة لنقل التقليد 
الصوفي؛*” فقد كانت الأضرحة - والمكتبات والمساكن والمدارس التى كانت مُلحّقةٌ بها 
عاذة دمي الترسيخ الفكل التقليد. ف البيكة الحقزية السقنية. إل آن"التقليد كان وتسم 
بالهشاشة؛ ومن كَمَّ فعندما نُزعت ملكيةٌ بعض الأضرحة الهندية أى دُمّرتَ - سواء من 
خلال أحداث العنف عام /1651. أو التدهور التدريجي في قيمة الأوقاف - اختقَث معها 
قرونُ من المعرفة الصوفية المحلية التي تقادها فى ميال وعنهها ركتن احم اصتدقاء 
الغا الذي يكتب بالأردية ميرزا غالب (للتوق عام )١835‏ خظايًا يطلب مكه الكتب 
الصوفية التي كتَّبها شاه كليم اللهء أجابه غالب قائلًا: إنه لا يجد مَن يطالبه بإرسال 
كتابات هذا الولي؛ نظرًا لتَهُب ضريحه أثناء حصار دلهى عام /1/65١ء‏ وهروب ساكنيه 
في ظلّ هذه الفوضى.7” وكما كان يعلم غانن مي فإن تقالية الصيوفكين عانة. تسفخل 
وتُنقل من خلال الأحياءء ومن أجل فعل ذلك كان يحتاج هؤلاء الأشخاص إلى تأمين 
مؤسّساتهم؛ ولذلكء فيما بين العنف الذي صاحَبٌ إعادة الاستيلاء على دلهي عام 2١185/‏ 
وإبرام التحالفات مع الصوفيين ملّاك الأراضي في الريف: أطاح الاستعمارٌ بعناصر مختلفة 
من التقليد الصوفي في الهند تارةً. وعزَّزها تارةً أخرى. 
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وحتى في الأماكن التي لم يُساعِد فيها الاستعمارٌ الصوفيين أو يُعيقهم على نحو مبائى, 
أوجدّتْ مجموعة كبيرة من الظروف الاجتماعية التي تسيِّبٌ فيها الحكمٌ الاستعماري فرصًا 
جديدة كبيرة للصوفيين. كان انتشار الطباعة من الأمثلة التي ذكرناها سابقًاء وقد ساعد 
كثيرًا في التغلّب على توقّفٍ بعض أشكال التواصّل الشخصي ونَسْخْ المخطوطات التي كانت 
تتم فيما سبق في مؤسسات الأضرحة, وكانت من خلالها تَنقَل التعاليم الصوفية في عصر 
ينا قبل الاستهمان. :وفظةا لآنّ الناشرين الهنود وجدوا أنهم يستطيعون جَنْي المال من 
طباعة الأعمال الصوفية الكلاسيكية. فقد أصبحت نُسَحْ شعر الرومى أو السَّيّر الذاتية 
للأولياء التي كتبها الجامي تُباع بسعر زهيدء مقارَنةٌ بتكلفة المخطوطات اليدوية التي 
كان تُكُنب بتايفا: ويسوى.هذا القدز الماك :مق الأرياس أصبيخ ركال الأتشال :من كن 
الخلفيات مُستعِدّينَ للاستثمار في هذا المجال» وكان أهم مَن طبع الأعمالَ الصوفية في الهند 
في القرن التاسع عشر (وريما في العالّم الإسلامي كله) هو الناشر الهندوسي نوال كيشور 
(1850-18). الذي كانت تُصدَّر أعماله أيضًا إلى أماكن بعيدة مثل إيران وأفريقيا 
وآسيا الوسطى.*” ومع مرور الوقتء خلق الصوفيون في الهند (وفي كل مكان في النهاية) 
أنواعًا أدبية جديدة مطبوعة لنشر أفكارهم إلى جماهير المجال العام الجديدة» التي تقرأ 
الأعمال المطبوعة» وكانت «المجلة» الصوفية أحدَ هذه الأنواع الجديدة» والتى من أمئتها 
المجلة المكتوبة بالأردية «أنوار القدس» التي نُشِرت فيما بين عَامَّئْ 1976 و1591 على 
يد محمد ذوقي شاه (المتوقّ عام .)١110١‏ رائدٍ الأعمال الصوفي الجشتي.”* عرَّرْتٌ منافذ 
المناقشة الجديدة الرخيصة هذه انتشارّ الأفكار والُمارّسات الجديدة؛ فلم يُتوارث فحسب 
تقليدُ الشيوخ القدماء بل أعِيد أيضًا تفسيره وأَضِيفَ إليه فوجدّث ممارّساتٌ هامشية 
في السابق مثل ممارّسة «تصور الشيخ», القائمة على تأمّلِ صورة شيخ المرء» رواجًا 
غير مسبوق بسبب انتشار الصور الفوتوغرافية للشيوخ الصوفيين.*” بالإضافة إلى ذلك 
اتويت محاوَلاتُ الشريق السيفية لكفويل: المي المخوف إل الستفدة لصالنه 
الصوفيين؛ حيث إِنَّ آلة الأرغن المحمولة ذات المفاتيح التي استخدمها المبشّرون في غناء 
تراتيلهم: استخدمها الصوفيون في غناء أغاني «القوالي» الصوفية؛ مما أدَى إلى بت حياة 
حريدة ق ومكادل السساء الكل شين ذا وو يها وهراسان مذ النية وف عدرينيات 
وكلافنيات القرخ العكريوء وصلى موسدقن القوال الضرفة إل هده اكير من المماف 
من خلال تسجيل الأسطوانات واستخدامها في السينما الغنائية الهندية الناشكة. “7 ويسبب 
السمات الجذَّابة للموسيقى ورغبة الغرب في التعرّف على «الشرق التصوّفي»؛ التي كانت 
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نتيجةٌ فرعيةٌ لتكوين الإمبراطورية؛ نجد في حالة عنايت خان (1845-/1571) موسيقيًا 
صوفيًا هنديًا يستخدم طرق السَّفَر الصناعية الجديدة للإبحار من بومباي إلى لندن ثم 
إلى نيويورك» وفي نيويورك أصبح من أوائل مَن حمَّلوا المعتقدات الصوفية إلى الجمهور 
الأمريكن .77 

وتُعدٌ مدينة بومباي الصناعية الكبرى نموذجًا للفرص التي نالها الصوفيون؛ بسبب 
التغيير الذي أحدّّه الاستعمار» فقد تزامنَتْ هجرة عدب هائل من القوق العاملة الريفية 
المسلمة للعمل في مصانع اوترسانات بومبايء مع وصولٍ شيوخ صوفيين إليها من كل 
أنحاء المحيط الهندي» وتوفر السفرٍ عبر وسائل النقل البخارية والطباعة باللغات المحلية 
لنشر رسالتهم.” ومكّتت البذيةٌ التحتية الصناعية لبومباي الشيوخً الصوفيين الإيرانيين» 
وكذلك العرب والهنود» من الإنتاج الواسع النطاق لملخّصات تعاليمهم: والإعلانات الخاصة 
بقدراتهم الإعجازية» وذلك باللغات المحلية؛ فكان ذلك عاملَ جذب لتبعية العمالٍ مُتقاضي 
الأجور في بومباي نفسهاء وكذلك جماهير مسلمة أكبر عددًا كان سبيلٌ الوصول إليها هو 
شبكات الاتصال الخاصة بمدينة بومباي في أماكن بعيدة؛ مثل جنوب أفريقيا وإيران. 
وسواء من بومباي أو من غيرها من موانئ الاستعمار البريطاني كما في حالة سنغافورة, 
نجد أن الصوفيين استغلوا هذه التقنيات الصناعية» ومن خلالها حصلوا على ولاءِ أتباع 
خنن :( واقذا شمو عاق الصو" اللواية فق كمي دوق عضر الكت ونه مجر العمالة هيدنا 
هائلًاء كان تأسيش قورع لأضرحة الأسلاف الفتوب 1 أو طباعة قصص مُعجزاتهم 
الباعثة على الطمأنينة, ا السلوى التي تُهوّن معاناةً العمل الشاق التي كان يتكيّدها 
هؤلاء الأتباع الجُدُدء الذين كان من بينهم مُزارعون وعمالٌ مناجم هنود هاجروا بعيدًا عن 
وطنهم. ونرى أمثلةٌ ذلك في تأسيس ضريح في بينانج في ماليزيا في أوائل القرن العشرين 
لشاه عبد الحميدء الصوفي الشهير ولي المسلمين التاميليين» وتأسيس ضريح لصوفي صاحب 
(المفوق غاء-151) ف ديريات :ذلله المبشر النوق المبخؤت ]لل الحمنال الهتوف العاملية 
بعقودٍ طويلة الأجل في ناتال 30 وعلى هذا النحوء خلق, انتشارٌ الرأسمالية تحت الإدارة 
الاستعمارية مُتطلّبات وفرصًا جديدة ءة للصوفيين؛ لذن الحرات السريعة في يحياة الألشخاض 
العاديين زادّتٌ من اي لاستقرار التقليدء والروابط التي يمنحها للتراث الذي بَّدَا 
وكأنه يُفلت من بين أيديهم مع بُعْد المسافات. 

وإذا انتقلنا إلى المستعمّرات البريطانية في أفريقياء فسنجد أنماط مُقاوّمة وتعاون 
مشابهة. خلقث بدورها فرصًا للشيوخ الصوفيين الجدد؛ فعلى سبيل المثال: في الصومالء 
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أذّى تمرّد محمد بن عبد الله حسن (1857 / 1/51؟-٠‏ إإل تأسيس «دولة دراويش» 
قصترة: الكحل؟ ااستكويكه فيها - على غرار دول الجهاد في المناطق الأفريقية الأخرى 
في فترة ما قبل الاستعمار - مؤسَّساتٌ وسلطةٌ الطريقة الصوفية في تكوين نظام دولة 
كزمي ومزكدئ حول إتهية الصوق» تقوم إدازدة تكن تفسبين هذا الشية الشريمة. '' لولج 
يكن القفوة البريطاي من فقط مما عارحة محمد رود عمد اله يدن ؛ ١‏ ففكلم ا أده أعناء 
حجّه إلى مكة انتسب إلى الطريقة الصالحية الجديدة؛ التي أسّسها الصوفي السوداني 
المنفي محمد بن صالح (المتوقّ عام 14117 أو »)١1914‏ فقد كان معارضًا أيضًا للمؤسسة 
الصوفية القادرية التي كانت قائمةٌ من قبل وكان يرى أن أعضاءً هذه الطريقة مُتهاونين 
في التمسّك بالشريعة» ويبالغون في قبولٍ تأمّلٍ الأولياء الأموات.”” ونظرًا لأنَّ أويس محمد 
البراوي .)15١35-١1451/(‏ الذي كان الهدفّ الأساسي في الطريقة القادرية لانتقادات 
محمد بن عبد الله حسنء كان يجمع أتباعه لقيادة المُقاوّمة ضد الاستعمار الأماني في 
تنجانيقا (تنزانيا حاليًا)» فريما يبدو هذا العداء المدمّر ذا نتائج عكسية: إلا أنه كان 
جزءًا من الصراعات العزقية المحلية والُنافسة على الأتباع» التي شكَّلتْ خلفيةٌ النضال 
ضد الأوروبيين.*” وعلى الرغم من ذلكء لم تكن جاذبيةٌ محمد بن عبد الله حسن كافيةٌ 
في النهاية للصمود في وجه هجوم استعماري جديد قلت فيه أسلحةٌ طُوّرت أثناء الحرب 
الغاائنة الأول كد كلت فى« الدادى الأليةا مق .طواق كيز "وفاذفات. القفايل من “طراة 
هافيلاند دي إتش ؟ - إلى الساحة الترابية الموجود بها هذا «الملا المجنون», وعلى الرغم 
من هزيمته فإن الشّعر الذي أَلّقَهِ باللغة الصومالية جِعَلَ ذِكُراه وإلهامه يَلعبان دورًا 
قياديًا في تكوين القومية الصومالية.** وعلى نسق سنراه واضمًا فيما يلي في سياقاتٍ 
استعفازية أخرى» فإ التوذرات. السياسية التي سييها الاسنتغماة قدّمت. فرصا الشيوع 
الصوفيّينَ الجددء هؤلاء الساعين إلى تحدّي الطبقة الدينية المسيطرة؛ فعلى سبيل المثال: 
أفرّرٌ أيضًا التغيّرُ الاجتماعي السريع الذي شْهدَنْه الموانئ العالمية إلى حدٌّ كبير على الساحل 
الصومال: وكذلك انفقان طرق التفارة ق الداكل: مامه حميدة الشيرع الصُوفية 
الحلخويهى"النادق قذميوا بجقلولة إينانية»' لندالات: الانيبار لماه القن ها حة ةدحو 
الأقارقة إلى معتزك الرأسمالية الاي 35 حم 

في شمالٍ وغرب أفريقيا نجّح التوافقٌ بين البريطانيين والصوفيّين أصحاب النفون في 
تجن حدوث تمرّدِه من خلال انتهاج مسعى المصالح المشتركة على نحو مُّحاكِ لما رأيناه في 
الهند؛ ففي مصر وحتى قبل وصول البريطانيين» أَسَّسّ الحاكمٌ المصري محمد عليء في وقتِ 
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فك ينوب عام ارا هرقي وس ممدونة ذو الدؤلة ولعيو نهو لوديا 
وفي فترة شبهِ استعمار مصر من قبّل البريطانيين عام 218/87 نجد أن عبد الباقي 
البكري الرئيس الرسمي لهرمية الطرق الصوفية المصرية؛ الذي كان مُعتَادًا بالفعل على 
العمل مع القوق الشاحنة بدلا من منامّضتهاء أقام مأدبةٌ كبيرة على شرف الجنرال 
السير جارنت ولسليء قائد القوات البريطانية.”” وعام ١11١”‏ على مكانة أعضاء الهرمية 
الصوفية وامتيازاتهم» وأسفَرَت هذه الامتيازات الناتجة عن هذه المكانة الراسخة عن 
أنواع جديدة من التفاعلات بين النَّهَب الصوفية ونظرائهم الاستعماريين» وعلى غرار ما 
55 في الهندء أَدَّتْ هذه التفاعلات إلى ظهور وسائل حديدة للتعبير عن التقليد الصوني. 
وفي كال :قوت القلرى [5ق سا5 رهق اسم الشهرة لوريثة العائلة الدمرداشية 
الصوفية المصرية: أَدََّتّ هذه التفاعلات إلى تأليفها عددًا من الروايات الفرنسية من منفاها 
في أحد الفنادق الفاخرة في روماء وفي روايات مثل «ليلة القدر» (في إشارة إلى ليلة القدر 
المذكورة في القرآن). احتفْت قوت القلوب بالموالد الصوفية الشعبية بصفتها جوهرّ الثقافة 
القومية المصرية النابض بالحنين.** وعلى الرغم من كل حنينهاء فإن ارتباطاتها بالمؤسسة 
الصوفية القديمة تسبّبت في نَفيها على يد رفاقها من القوميّين المصريين» الذين اعتبروها 
مثالا راقيًا ولكنْ فاسدًا على التدهور الصوفي الهائل. 

وفي السودان المجاورء أصبح كثيرٌ من الصوفيين من أتباع الحركة المهدية الألفية: 
الع اميك ف الفا ما وان جام 011 :5م وله جويدة هوطية عفدت عل 
بركة :مق شهتها :والشريعة ومكوا تج فا هذا" المعال. الاثر يقي هل عملية ترشب الست مان 
للعُتَمِرّدِين الصوفيين تدريجيً؛ أنَّ الهزيمة والاستسلام جِعّلا وَرَثّةَ الحركة المهدية في 
الجيل التالي يتفاوضون على قدر أكبر من النفوذ في المرحلة السياسية النهائية الخاصة 
بإنهاء الاستعمار والحكم المستقلٌ في السودان.** على النقيض من ذلككء في غرب أفريقياء 
عندما غزا البريطانيون خلافة سوكوتى عام ١107‏ في نيجيريا حاليّاء نجد أن الصوفيين 
أتباعً الطريقة التيجانية ساعّدوا بالفعل البريطانيين في المعركة قبل أن يتقلّدوا المناصبّ في 
الإدارة الاستعمارية من خلال نظام الحكم غير المباشر.” وبينما رأينا في الجانب الشرقي 
فن الصخراة: الكبرى كمد" بن كيد الله يخدين ' يَعتمن على محتقد الجهاد: فق الخحريض 
على التمرّد في الصومالء اعتمّدَ الصوفي التيجاني سيدو نورى تال في نيجيريا في الغرب 
على معتقّد «المصلحة» البديل ليقول إن التمرد على الغازي البالغ القوة لا يصب في 
مصلحة المسلمية» ومن كم معد اغتراضًا على إرادة الله © في هذا الصدنه لا ثرئ فحسب 
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شكل :١-4‏ الدراويش والإمبرياليون: المعركة بين المهدي السوداني والبريطانيين» عام ١8/5‏ 
(الوقفة الأخيرة للجنرال جوردون» صورة من كتاب كاسيل «تاريخ إنجلترا المصور لكاسيل» 
إنقش) (لصورة بلون البني الداعن): الدريسة الإخمليقية (القرن العشرين )/[اتجموة الصو 
الخاصة / مجموعة ستابليتون/ مكتبة بريدجمان للفنون). 


أن الصوفيين كانوا قادرين على حماية مصلحة مجتمعاتهم الأوسع نطاقاء وليس فقط 
مصالحهم الشخصية» بل نرى أيضًا أن الإسلام يقدّم مجموعة كبيرة بالقدر الكافي من 
المعتقدات التي استخدمّتها المرجعياث الصوفية في الدفاع عن التعاون مع الاستعمار 
أى مُقاوّمته. وفي حين كانت توجد عمليات مشتركة في ردودٍ الأفعال الصوفية تجاه 
الاستعمار» فإنه لم يوجد موقفٌ عقائدي صوفي واحد في مسألة الاختيار ما بين مقاوّمة 
الحكم الاستعماري وقبوله. 


(7-؟) الإمبراطورية الفرنسية 


واجِهْتٍ الإمبريالية الفرنسية في شمال وغرب أفريقيا نطاقًا مشابهًا من المواقف الصوفية؛*7 
ففي عام 187١‏ قويل غَزُو فرنسا للجزائر بحركة مُقاوَّمةٍ قوية بقيادة الصوفي المنتمي 
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للطريقة القادرية عبد القادر الجزائري ١808(‏ -402)1885 وعلى غرار كثير من قادة 
المقاّمة الصوفية الآخرينء بدأ عبد القادر حياته المهنية كشخصية هامشية بدلا من أن 
ينشأ في أسرة صوفية ذات نفوذء ولم يكتسب الشهرة إلا أثناء العقد الذي قضاه في تحدّي 
الفرنسيين. إِنَّ عبد القادر في استخدامه هياكلَ الطريقة الصوفية في تأسيس إدارة قائمة 
على الشريعة في الأراضي النائية الصحراوية» الواقعة تحت السيطرة الفرنسية» عكس 
أنماطًا أوسعَ نطاقًا للصوفيّين الذين أسّسوا دولا في بيئات الحدود القبلية» التي لم تنجّح 
الإمبراطوريات الإسلامية في أوائل العصر الحديث في استيعابهاء وبعد استسلام عبد القادر 
في النهاية في عام 2١8541/‏ قضى خمس سنوات مسجونًا في فرنساء وخلال هذا الوقت 
تراسَل مع باحثين فرنسيين بارزين» ومن كلهم غرف الكثير عن أوجُه التقدّم الخلعي 
في أوروياء ويعدما أقسَمَ على عدم التمرد هر :ري أطلق سراحه عام ١/057‏ وأعبلي 
معاشًا كبيرًا؛ وسضحث له السلطات العثمانية بالاستقرار في دمشق؛ حي كو ان 
إثارة للمتاعب بدلا من الإقامة في العاصمة إسطنبول التي تتوفر بها وسائلٌ الاتصال 9 
نحو أفضل. وفي دمشق خصّصٌ العقورّ المتبقية من حياته لتأليف عمله «كتاب المواقف», 
0 ببح فيه ]له راج لجاليم تفتلن الصركية لعي الخ القت الصو الرسطى 
ابن عربيء وتقديمها لزمن كانت فيه حتى المعرفة المستلهّمة من الله تحتاج إلى أدلّة مادية 
لتأكية سهقيا:"” وعددها مالم عد القاذي عا 117 :ددن مكوان ابن غرين ل الشريه 
الذي شيّده الإمبراطور العثماني سليم الأول قبل ثلاثة قرون؛ وكان أتباعه لقي التالي 
- الذين أضافوا إلى تعاليمه وعكسوها في النهاية - من ضمن موْسّسي الحداثة الإسلامية 
الجديدة. الذين نبذوا في النهاية التقليد الذي حاون افيف لقان أن مقطله تيا نا 
بالنسبة إلى العصر الحديث.”* وعلى الرغم من هزيمة عبد القادر ونفيه. فإنه لم يكن 
على الإطلاق آخر صوفي من شمال أفريقيا يُناهض الاستعمارَ الفرنسي في المنطقة؛ ففي 
المغرب المجاور الذي تفادى الحكمّ الفرنسي حتى عام 19١7‏ بدأ الصوفي محمد الكتاني 
(/1103-11). في منتصف تسعينيات القرن التاسع عشرء برنامجًا دعائيًا للمقاومة 
المعنوية والمادية للتدخل الفرنسي.*” وعندما رأى الكتاني أن السلطان عبد الحفيظ بن 
الحسن أصبح بسبب الديون والتحالفات أكثرٌ اعتمادًا على الفرنسيين على نحو أدَّى إلى 
معامّدة فاس في عام ١9517‏ التي قبل بمُقتضاها الحكمّ الفرنسي للفخري: افيح الكتاني 
صونًا باررًا للمعارضة الدينية والسياسية لكلّ من الفرنسيين وتابعيهم من العائلة المالكة 
المغربية» ووسّع الكتاني أتباعه من خلال طباعة سبعة وعشرين عملًا من أعماله» حتى إنه 
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أَسّس صحيفة بعنوان «الطاعون»» وبهذه الطريقة حوَّلَ تقنيةٌ الطباعة - التي لم تُقدَّم 
إى المغرب من خلال أورويا إلا في منتصف ستينيات القرن التاسع عشر - إلى أداة فكّالة 
لترويج معارّضة الاستعمارء”” وإلى حدٌّ ماء كانت تلك استراتيجية تعبئة عالية الكفاءة؛ 
كيد شلقة أعدادًا كبيرة من المغارية على الاستعداد للجهادء إلا أنَّ حركة المقاوّمة تلك 
التي تقودها الصوفية انهارت في النهاية بعد إعدام الكتاني بأوامر ملكية عام 2١15١5‏ 
واختيار خليفته في قيادة الطريقة الكتانية المتعاون مع الحكّام الفرنسيين الجُدُد 28 

إذا كان عبد القادر والكتاني مذَّلا الجبهة المقاومة للفرنسيين؛ فقد اختارت شخصياتٌ 
صوفية أخرى مثل خليفة الكتاني جنيّ ثمار التعاون مع الاستعمار الفرنسي. ومن خلال 
النجاح في التعاون مع الفرنسيين دون الظهور بمظهر الخاضع للفرنسيين» نجح في 
تونس سيدي محمد بن أبي القاسم (14417-1851) في تأسيس مُجمع زاوية كبير عند 
ملتقى طرق التجارة العابرة للصحراء الكبرى على أطراف الحكم الفزنسي»: وضمّ المجمعٌ 
مدرسة ودار إيواء كبيرين لأتباعه الذين كان الكثير منهم يعملون في الأراضي الزراعية 
المروية جيدًاء التابعة للزاوية في مقابل تنويرهم الروحاني.”* ونظرًا لانتساب سيدي محمد 
بن أبي القاسم للطريقة الرحمانية الجديدة نسبيًاء فإنه لم يكن مجرد أحد الصوفيين 
الآخرين الذين ارتفعّت مكانتهم في الحّراك السياسي؛ فقد مَك أيضًا اتجاهات جديدة في 
نقل التقليد الصوفيء فبدلًا من نقل التراث الصوفي من خلال الطباعة أو كتابة الروايات» 
تمكّلَ الاتجاةُ الجديد هنا في الزعامة النسائية؛ فعندما سمح سيدي محمد بن أبي القاسم 
لابنته لالة زينب (تقريبًا )١9١5-١/6‏ بخلافته كرئيسة للزاوية» اتخذ خطوة عملية: 
إنْ لم تكن كبيرة» في تحدَّي أنماط الزعامة الأبوية الصوفية القديمة. ومن خلال نقل 
هذا التوارث النسائى من الحدود إلى مركز الثقافة الاستعمارية الفرنسية» نقلّث لالة 
وفك ابدووها :طالب “ضوف معئنة إلى الففانة' الركالة البتويدرية إززابيل انترفارت 
[/1ل11ا- ١56‏ القن مكلت القسكن القصبيرة إلى كشتها دالفرحسة النطين الوروض 
لروايات قوت القلوب الدمرداشية. 57 ْ ْ 

لم تكن لالة زينب وإيزابيل إيبرهارت على الإطلاق المثال الوحيد في الإمبراطورية 
الفرنسية على نقل المعتقّدات الصوفية إلى المتعاطفين الأوروبيين مع الصوفية أو المتحوّلين 
منهم إليها؛ ذلك أن الحداثة الرأسمالية أنتجّت مُتحمّسين جُدّدًا للرسالة الصوفية في 
العواصم العلمية في أوروبا وفي الموانئ الصناعية المطلَّة على المحيط الهنديء ومثلما 
تحوّلت وسيلةٌ نقلٍ الرسالة الصوفية إلى الكتب المطبوعة القابلة للشراء في الهندء لعبّث 


تحرص 


من الاستعمار إلى العولمة (80-0١-000؟)‏ 


صناغة الندر ف أورويا أيْضًاادووا مهما هذه الغملية من خلال مكتيات مل «مكنية 
الروائع»» التي كان يُدِيرها في باريس السويدي إيفان آجيلي .)11117-1١875(‏ الذي 
تحوّلَ إلى الصوفية» وأصبح اسمه الشيخ عبد الهادي عقيلي؛ فقد تجمّعَ حول مكتبة 
آجيلي في أوائل القرن العشرين مجموعة رومانسية من السالكين الأوروبيين» الذين وجدوا 
تعاليمَ الصوفيين متشابهةً مع تعاليم الفيدانتا الهندوسية والتاى تي تشينج. ومن خلال 
تأمّلاتهم الكونية والمشوشة في بعض الأحيان» ظهر هناك نوعٌ من الصوفية يتّسم بأنه 
هجين و«منسلخ عن الإسلام» في بعض الحالاتء نَقَلَ التقليدَ القديم إلى جمهور غربي 
جديد.”” في بعض الحالات» كان يوجد نوع من النقل المباشر للتقليد إلى الأوروبيين» كما 
في حالة اللقاءات التي تمت بين إيبرهارت ولالة زينب» ويين مروّج الصوفية السويسري 
فريتجوف شوان 163 )١119-‏ والصوفي الجزائري أحمد العلاوي 1١875(‏ -1975). 
وفي حالات أخرى أشهرها حالة الكاتب 0-7 التابع للمدرسة «التقليدية» رينيه جينى 
(عبد الواحد يحيى /.)١551501-1١/8/57‏ كان التفاغل المباشر مع الصوفيين غير الأوروييين 
قليلًا جدَّاء ومئلت الكتبٌ المطبوعة مصادرّ فكره الصوفي الأساسية. في جزءٍ لاحق من هذا 
الفصل سئناقش مسارات هذه «الصوفية الغربية» في فترة ما بعد الاستعمارء أما النقطة 
الأساسية هنا فهي كيف أسفَرَ دمج المجتمعات الإسلامية والمسيحية؛ في ظلّ الاستعمار 
الفرنسي في الأراضي التي سيطرَ عليها في شمال أفريقياء عن زيادة الوعي بالصوفيين في 
أوروباء من خلالٍ إتاحة فرص جديدة تمثّلت في السَّفَر والتفال. وإذا كان يوجد قدرٌ كبير 
من الرومانسية (وحتى «الاستشراق») في توجّهات السالكين الأوروبيين» فقد كان يوجد 
أيضًا قدرٌ كبير من الصدقء وفي بعض الحالات التعاطّف السياسي المناهض للاستعمار؛ 
فالرسامٌُ السويدي آجيلي لم يعتنق الإسلامّ اعتناقًا كاملا فحسبء بل أيضًا عندما انتقل إلى 
القاهرة التي كانت واقعةٌ تحت الاستعمار البريطاني في أوائل القرن العشرين: انضمٌ إلى 
اللاسلطوي الإيطالي إنريكو إنساباتو. وأحد القوميين المصريين الموالين للثائر الجزائري 
عبد القادر الجزائري يُسمَّى عبد الرحمن عليشء وأسّسوا مجلة ثنائيةٌ اللغة تصدر 
باللغتين العربية والإيطالية سمّوها «النادي»» وعلى صفحاتها الممنوعة» امتزجّت تعاليم 
ابن عربي مع النظرية اللاسلطوية والسياسات المناهضة للبريطانيين. *” 

ون عن أفزيقها: الذي كان قوت الإسدممان الفر قدي كاد قري راهنا شاك 
(1865-/19717) في السنغال المثالَ الأكثر إِثارةً على هذا التفاعل بين المقاوّمة والتوافى»53 
فنظرًا لأنَّ مباكي ولد في أسرة صوفية تنتمي للطريقة القادرية في منطقةٍ رأينا في 


حفن 


تحرص 


الصوفية 


الفصل الثالث كيف أسَّس فيها الصوفيون سلسلةٌ من دول الجهادء في العقود نقسها 
التي كان الفرنسيون يوسعون فيها سيطرتهم على الداخل السنغالي؛ فقد اكتسّبّ ولاءَ 
ع من الزعماء القبليّين والأكابر المحليّين. وفي أعقاب الثورة الجزائرية ونظام جمع 
المعلومات السرية المشبوه الذي اتَّبَعه الحكم الفرنسيء تعوَّدَ المستولون الاستعماريون 
على رؤية القادة «المرابطين», قادة الطرق الصوفية الوراثية في الغالب» في صورة أعداء 
لدودين للحكم الفرنسي؛ ونتيجةً لذلك؛ في مباكي في تسعينيات القرن التاسع عشر 
إلى موريتانياء وفي العقد الأول من القرن العشرين إلى الجابونء*” وزادت مكانته إِثْرّ 
ذلك. وفي القصيدة البالغ عدد أبياتها 1745. المعروفة باسم «جزاء الشكور» المكتوية في 
أوائل القرن العشرين باللغة الولوفية على يد «موسى كاء أحد أتباع مباكي. نجد قصصّ 
المعجزات القديمة - التي رأيناها تتكوّن في السابق من خلال النوع الأدبي العربي 
المعروف باسم «مناقب الأولياء» - تُستخدم في سياق أفريقي استعماري جديد للحديث 
عن مباكي.”” ومثلما انتشرت في الهند البريطانية شائعات عن هروب الصوفيين على 
نحى إعجازي من أماكن احتجازهم الاستعمارية» فقد تحوّلت أخبارٌُ سجن مباكي إلى 
قصصء مثل قصة إثارته غضبٌ الحرّاس عندما قَقرّ من أعلى ظهر السفينة التي كان 
مختد نا 'هيو] "لقا الصلاة عل بهادة كانت تظفو هل الأمواع. أنقضة احضباته 
الشاي بعفوية أثناء وجوده في الفرن المشتعل الذي ألقاه فيه الفرنسيون الأشرار.*” إلا 
أنَّ قصة مباكي لم تكن فقط قصة عن المقاوّمة المنطوية على معجزات» بل كانت أيضًا 
قصةٌ تنطوي على توافق براجماتي استفاد فيه هى وسّجَّانه من مزايا التعاون مع الحكام 
الفرنسيين؛ فبعدّ أنْ عاد مباكى من منفاه عام .1931١7‏ قاد أتباعه في الطريقة المريدية من 
أجل تأسيس مركز ديني في الداخل السنغالي في مدينة توباء وهي مدينة جديدة اكتسبّتٍ 
الثراءة من خلالٍ زراعة الفول السوداني وتصديره عبر السّكك الحديدية التي ربطت 
المزارع باقتصادٍ الاستعمار الفرنسي.”” كِ كنهذ اسخراتيفية بسيظة ارا الذاتي» 
بل مشروعًا يضع الْمُثل الصوفية في صورة عملية» وتضمّنت هذه العملية حتمًا بعضّ 
التسوية؛ وتمثّت النتيجةٌ العامة في تقديم مباكي بديلًا جذَابًا ل «مهمة التمدين» الفرنسية؛ 
ففي الوقت الذي سمح فيه الفرنسيون للزعماء المحليّين الذين تحكّموا من خلالهم في 
الريقة» بالستهر انق الاحتفاظ «العبيد قم لحتنم الريفى الذي سه مراك ف هدينة 
توبا ملاذّا للعبيد الهاربين؛ وبهذه الطريقة قدَّمّ بديلًا دينيًا جديدًا وعمليًا لنماذج الحكم 
المحلي والاستعماري. 55 
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شكل 5-5: متمرّد وولي: صورة فوتوغرافية تعود لعهد الاستعمار الفرنسي لأحمدو بامبا 
السنغالي. 


م" 


الصوفية 
(0-") الإمبراطورية الروسية 


يمكن أن نرى أنماطًا مشابهة في تاريخ الصوفيين في الإمبراطورية الروسية؛ ففي الفترة 
نفسها التي كان يواجه فيها الفرنسيون في الجزائر تمرّدَ عبد القادر الجزائري» شهد 
التوشّع الروسي في القوقاز في عشرينيات وثلاثينيات القرن التاسع عشر مقاوّمةٌ شّرسة 
من الأتباع النقشبنديين للإمام غازي محمد الغيمراوي (تقرييًا .)18557-1١1/95‏ والإمام 
شامل الداغستاني (/181/1-117/1). ومثل عبد القادر الجزائري في شمال أفريقياء فإن 
قاتدي المقاوّمة القوقازية لم يكونا من أبناء المؤسّسة الصوفية الدينية ذات النفون في 
وطنهم الجبّي وبعد أن جذبا الأتباع عن طريق نجاجهم السابق في منْع تقدّم الروس 
والتحكّم في إحباطات وطاقات شباب الوديان» تمكّنا من تأسيس دولة جهاٍ قصيرة 
الأجل ازدهرت في الفترة ما بين عامَيْ 1857 و1855 على أطراف الإمبراطورية الروسية. 
وباستخدام النظام الهرمي الخاص بالطريقة الصوفية أسَّسٌ الإمامُ شامل نظام إدارة 
ناجمًاء يقوم على تفويض السلطة المعروف لستة عشر ناتبًا خُصّصت لهم السيطرة على 
المناطق الأربع التي قسّمت إليها الدولة الجبلية الصوفية.”” لم يكن مشروغ الإمام غازي 
محمد الغيمراوي والإمام شامل الداغستاني نوعًا من المقاوّمة البسيطة من جانب ثقافة 
محلية جامدة» بل كان مشروعًا مبتكرًا سعى إلى فرض سلطة الشريعة على القوانين 
المحلية العرفية؛ مما أدََّى إلى ظهور عدد كبير من المعارضين له بين المسلمين المحليّين وبين 
الروس أيضًا.”* قابّلَ الحكام العثمانيون والإيرانيون المبعوثين الذين أرسَلّهم الإمامٌ شامل 
إلى كافة الأنحاء من معقله الجبلي بالرفض؛ حيث نظروا إليه نظرةً الريبة» ولم يَحْظَ على 
قدر من الدعم من بين كل القوى الإسلامية الراسخة إلا من الحاكم المصري محمد علي 
(الدي حك من هلح 135 إل قا054: "الذي عاق كله وخاضل من أحل مده قم 
الأوروبيين. '* 

وعلى الرغم من أنه في منتصف القرن التاسع عشر بدأت السياسة الروسية في دمج 
المؤسّسات الدينية الإسلامية في النسيج البيروقراطي ل «دولتها الطائفية» قدر الإمكان؛ 
فَإِنَّ الهزيمة التي ألحقَتّها روسيا في النهاية وبشقٌ الأنفس بالإمام شامل خلّفت إرنًا من 
عدم الثقة في الطرق الصوفية لدى السلطات الروسية.*" إلا أنه في كثير من الحالات: كانت 
محاوّلات روسيا - الرامية إلى تشجيع المحافظة الدينية كجزءٍ من دور الدولة الطائفية 
في جعل الرعايا أكثر نظامًا وقابليةٌ للسيطرة - قصب في مصلحة الصوفيين الساعين إلى 
توسيع نطاق الالتزام بالشريعة.”” وعلى نحو مشابه لما رأيناه في الأقاليم الزراعية في الهند 


امرض 


من الاستعمار إلى العولمة (80-0١-00٠0؟)‏ 


البريطانية وإن كان مميرًا عنهء فإن كثيرًا من الأثمة المحليّين المعيّنين من قبّل الروس 
كانوا صوفيين (أى من أتباع الصوفيين) أَيّدوا كلا من الالتزام الشديد بالشريعة والدولة 
الروسية بصفتها المسئولة عن تطبيقها؛ ومن كَمَّ حقّقوا اتحادًا بين أجندة الصوفيين 
وأجندة الإمبرياليين المتباينتين. “8 

وعلى غرار الهند البريطانية مرةً أخرىء كان أحدُ أهمٌّ إسهاماتٍ الحكم الروسي في 
الحياة الفكرية الصوفية والإسلامية في العموم هو تقديم الطباعة؛ ففي وقت مبكر يعود 
لعام 17617 أُسّست مطبعةٌ لنشر الكتب الإسلامية في قازان؛ العاصمة الإدارية لمنطقة 
الفولجا والأورال.”* وتحتّ قيادة مسكولٍ الطباعة أبي الغازي بوراس أوغلي المعيّن من 
قبل الروسء شهد عام 107 على الأرجح أولَ حالة نشر لعمل صوفي على يدٍ ناشر مسلم؛ 
تمثَلت في نشر القصيدة السردية المكتوبة باللغة الجغتائية التركية «ثبات العزيزين»» 
التي كُتبت في الأصل قبل قرن على يد صوفي الله يار (المتوقٌّ عام ؟171). أحد أتباع 
الضريية الفتجيودية بق الس الرسطي ©" ون القوى الكايم عقر وجي بهرةا غن 
الطباعة» شهد حكم الروس لمنطقة الفولجا والأورال تجدّدَ نشخ وتأليفٍ السَّيّر التاريخية 
الإقليمية على يد المسلمين التتار والباشكير. وفي تلك الأعمال التي تناولت الأرض وسكاتها 
مثل كتاب «تاريخ البلغار», الذي ألَّفه تاج الدين يالتشيجول أوغلي )1818-١174(‏ في 
عام 1805., استّخمت قصصٌ الأضرحة الصوفية القديمة لربط سكان منطقة الفولجا 
والأورال بالأرض التي سكنوهاء من خلال قصص الأولياء القدماء الذين اعتنقوا الإسلام: 
المدفونين في مدينة بلغار التي تضم أضرحتهم: والتي سُمَّي السكان على اسمها.”* وفي 
فترة شهدت فيها الخاناثٌ الإسلامية السابقة في الإمبراطورية الروسية تدفُقٌ المستوطنين 
الآلان والروسء وكان فيها المسيحيون الأرثوذوكس الروس يكتبون سِيّرًا تاريخية مقدّسة 
مشابهة استخدمّثْ أضرحةً مسيحية مهجورة كدليلٍ مزعوم على قدّم ملكية المسيحية 
الأرثوذوكسية للمقاطّعات الإسلامية الجنوبية في الإمبراطورية؛ استخدّمت قصصّ الأضرحة 
المؤلّفة في القرن التاسع عشر هذه ترات المنطقة الصوفي المعماري والسردي لتأكيدٍ ملكية 
المسلمين للأرض في مواجّهة المستوطنين المسيحيين الجدد.** وفي هذا الصددء كان يوجد 
أيضًا نوغ من المقاوّمة الصوفية. واعتمادًا على مَرْاعم ملكيةٍ الأرض القائمة على هذه 
النصوصء اتخذ الصوفيون في أواخر القرن التاسع عشر موققفًا قوميًا أكثر بالمعنى 
الحديث؛ حيث احتفى شعْر المفكر النقشبندي محمد علي الشقوري )18845-١4857(‏ 


5 / 


الصوفية 


بوطنية «بلغار الفولجا» الجديدة» ومن منطلق عدم الرغبة في إغضاب النظام الروسي 
الحاكم المتخوّفء فإن الشاعر بالرغم من ذلك ربّطً الوطنيةٌ بحكم القياصرة السّلمي."* 

وفي حين أحكمَ الروش قبضتهم على منطقة الفولجا والأورال ومنطقة القوقاز في 
النصف الثاني من القرن التاسع عشرء فإنهم غزوا أيضًا مدنَ وسهوبٌ آسيا الوسطى 
التى رأيناها سابقًا معاقلَ للطريقة النقشبندية العريقة في أوائل العصر الحديث. وفي هذه 
الأماكن» أسفوث سناشات العزى مويرم مسموعة من العدوفيية المعليرة أنهم الأملاف 
الحقيقيوة لاحم يدوي (القوق هام 1173 تقريهًا)ومق كم فإن لهم حضةاق الأراضي 
الشاسعة المحيطة بضريحه.”” وعلى الرغم من أن الأراضي التابعة لأضرحة المنطقة ظلَّتْ 
مَصُونةٌ في العقود الأولى من الحكم الروسيء فإن الثروة المحبوسة في هذه الأوقاف التي 
تعود لفترة العصور الوسطى جَعآَتٍ الحكامَ الحُدُد يشرعون في التحقيق في الأمرء الذين 
كانوا حريصين على إخلاء الأراضي للمستوطنين الروس والألمان الذين رأوا أنهم مهمون 
لتحقيق أقصى استفادة اقتصادية من المنطقة.'” وعندما تحوّلت الإمبراطورية الروسية 
إلى الاتحاد السوفييتي بعد عام /1311ء انتزعت أخيرًا هذه الأراضي الشاسعة من مالكيها 
الصوقون:وبالإضاقة إل الشمخ السرفييين الرسيمي للظوق)الصدوفية وهر الأدي الصوة 
«الإقطاعي»»: فإن خسارة موارد الدعم المادي تلك تسبّبت في توف تام لنقل التقليد الصوفي 
في آسيا ا ومع تحوّلٍ أضرحة الأولياء النقشبنديين الكبيرة إلى متاحفٌ ذات 
دعاية مناهضة للدَّينء انفصّلَ المسلمون في الاتحاد السوفييتي عن تراثهم الصوفي بدرجة 
أكبر بكثير من إخوانهم في الإمبراطوريات الأوروبية الأخرى. 


(؟) تراجّع المؤسسة الصوفية: ما وراء نطاق الاستعمار, 
من عام 16٠١‏ تقريبًا إلى عام 1١96٠‏ 


على الرغم من التأثير الهائل للاستعمار على كلّ من الصوفيين ومنافسيهم أثناءَ القرن 
التاسع عشر والنصف الأول من القرن العشرينء فإننا يجب أن نحذر المبالغة في المدى 
العالّمى للقوة الاستعمارية؛ ففى حبال بامير الشاهقة البعيدة» التى توجد على أطراف 
الهكم الرودي هلان الغاءنالصر و دما زك الرفاكي زتقرين جو اناد 1 )ف هله 
لدرجة أنه اخترع غودً] ضحم يشبه آلة الرباب: مكنا من تسعة عن وكرا ليصاحيه في 
غناء قصائده. واضطر إلى صنع آلةٍ لتصنيع الورق كي يَكتّب قصائتده عليه. لقد كان 


رضن 


من الاستعمار إلى العولمة (800١-000؟)‏ 


الاستعمار الروسي بعيدًا كل البُمْد عن تفكيره. ود معاناته في أبياتِ مثل: «أحاسيسي 
وأفكارئ متسلفتان بالووق ” وفل الزهم من :أن" أعضناء الظرئ: الضوفية الذي عقووا 
تحالّفات م الحكّام الاستعماريَّين كانوا بالتأكيد تحت مراقبة سلطات الاستعمارء فإن 
هذا لم يمنع الصوفيين في نهاية المطاف من الاستفادة من شبكات السَّفَر الجديدة» التي 
اعتمد عليها أيضًا الحكمٌ والتجارة الأوروبيّان؛ فافتتاح طرق عبر إقليمية مكنَ المسلمين 
في المناطق البعيدة من التواصّل حول العالّم بعضهم مع بعض بمزيدٍ من السهولة 
والانتظام. *” 

ق بعظل الحالاث, 'ساعدت البنية التحتية الحديدة هذه المتمظلة 3 طرق السشقن ىق 
تفوس طرق "مدودية معاي نعط ترما ستريكا نوق الناطق الإاسلاترة التي كانت 
ثائية فى السابق. وفي حالة الطريقة الرشيدية الأحمدية» نجد أن الشيخ السوداني إبراهيم 
الرشيد )١18175-١8١5(‏ جِدّد التقليد الذي ورثه عن شيوخه؛ من خلال ط جديدة 
سرعان ما انتشرت في شبه الجزيرة العربية وسوريا ومصر والسودان وليبيا وغرب أفريقيا 
ودول الملايى وبورنيى وسنغافورة» وفي نهاية المطاف تايلاند وكامبوديا.”” وإلى حدٌّ ما 
كان هذا الانتشار الهاكل ناجمًا عن توفر آلات الطباعة؛ التى من خلالها أصبح من الممكن 
طباعة اكت انارق العديكءة بأعداف كيه لتؤؤينها عل تلاق عالبي راق القالب عاتن 
توجد تلك المطابع في مراكز النقل الرئيسية» مثل إسطنبول أو بومباي أى سنغافورة, 
وكانت الكتب تورّع في مقاصد الحج العاّمية مثل مكة.*” تُظهر تلك التحرّكات عبر 
المناطق الواقعة تحت الاستعمار أن الصوفية قدَّمت أشكالًا من الإلهام والتنظيم قويةٌ على 
نحي كاف لمقاوّمة الضغوط الاستعمارية» ولعل الأهمّ من هذا الانتشار لطرق جديدة عبر 
المناطق الواقعة تحت الاستعمار أن أجزاءً من العالم الإسلامي ظلَّتْ بمنأى عن الاستعمار 
الأوروبي. فمن لمهم أن نقارن ما رأيناه من التجرية الاستعمارية بمصائر الصوفيين في 
فلك الخاطى عن بالخاضفة الختهمار» ذلك الأنه بالفططن إل تايف الطدوفين :في القرع 
التاسع عشر وأوائل القرن العشرين في الإمبراطورية العثمانية وإيران وأفغانستان» نجد 
أنه توجد عدة أنماط عامة تشبه سياسات الدول الاستعمارية من أوجه معيّنة. وهذا 
بدوره يُشير إلى ضرورة وضع السيناريوهات الاستعمارية التي تناولناها في إطار الأنماط 
القاريقية الأطول أجلم التعلفة بالتقائل :وين :الضونيين أضحان الثقؤة القوي والفويئ 
الدولية» سواء أكانت قوّى «استعمارية» أم قوّى «محلية». 


حر 


الصوفية 


من بين أهم المناطق الإسلامية التي لم تطُلّها يد الاستعمار إلا بعد الحرب العالمية 
الأولىء ظلّت الإمبراطورية العثمانية التي بدأت أراضيها في التضاؤل وإِنْ ظلَّت مساحتها 
شاسحة بالرقم عن ذلك تمدن .ستاحة مهمة الصوفوين: وكانت أيضا من الناظق الكن 
تَشَابَوت' فنها تفاعلاثة الصوسيي هم الذولة وتماعلاكهم 4 الناظق: الواقمة شح سيطرة 
الاستعمار. كان الحدّث الصوفي الأهم في أوائل القرن التاسع عشر هو الإلغاء الرسمي 
للطريقة الصوفية البكتاشية عام 18651.: بالإضافة إلى فرقة الإنكشارية العسكرية» التي 
لطالّما كانت قاعدة الدعم الأساسية لها على مدار ما يزيد عن ثلاثة قرون:”7 وجاء 
في صيغة «الفرمان» الذي أعلنت فيه الإمبراطوريةٌ العثمانية الإلغاءً المشترك ما يلي: 
«الأولى عدى للدولة» والأخرى عدو للدين.»” ونظرًا لأن طقوس البكتاشية لطالّما ضمّت 
ممارساتٍ مشبوهة مثل شرب الخمرء فإن قرار الإلغاء يمكن أن يُعتبر - إلى حدَّ ما - 
جزءًا من التوجّه الطويل الأمدء الذي يهدف إلى ترويج أشكال الصوفية الأكثر التزامًا 
بالشريعة» ويؤْكّد وجهةٌ النظر تلك تزامُنُ سقوط البكتاشية مع الظهور السريع للفرع 
المتزم بالشريعة الجديد من الطريقة النقشبندية المجدّدية» التي أَسّسها الصوفي الكردي 
الرحّالة الشيخ خالد النقشبندي (المتوق عام )١1851/‏ في أوساط النخبة العثمانية.77 
وكافتة العؤامل السياسية التملقة نكر الكافة هذاه .ما اين" الكفاشية ا والتقشيكدية 
المجدّدية» متعلّقةٌ بحملات الغزى الاستعماري التي رأينا أنها أدَّثْ إلى زيادة مكانة الطرق 
الصوفية الملتزمة بالشريعة في شمال الهند والجزائر والقوقاز في العقد نفسه؛ ذلك أن 
ما أدَّى مباشّرةً إلى قمع البكتاشية كان اندلاعَ الثورة اليونانية عام 2١1/67١‏ ومجموعةٌ 
الهزائم التالية التي لحقّث بالجيوش العثمانية» التي انتهّتْ باستقلال اليونان بعد ذلك 
بعقد. ونظرًا لأن أجزاءً من اليونان كانت تحت السيطرة العتثمانية لما يزيد عن أريعة 
قرونء فقد أثارت الخسارة المفاجئة للأجزاء الغربية من الإمبراطورية العثمانية غضبًا 
عارماء ليس فقط على الجيوشء بل على التردّي الأخلاقي الذي اعتقد الكثيرون أنه أضعّفٌ 
الإمبراطوريةٌ من الداخل. وبسبب طقوس البكتاشيين المريبة» وثرائهم المؤسّسيء وعلاقاتهم 
بصفوة جنود الإمبراطورية العثمانية» فقد كانوا أهدافًا واضحة للسخط الشعبي؛ ولسخط 
البلاط الإمبراطوري أيضّاء وبالإضافة إلى ذلك: منَّحَ القضاءٌ على البكتاشية الفرصةً للدولة 
للاستيلاء على الأملاك الوقفية العديدة التي حمعَنْها الطريقةٌ على مدار قرون.”* وفي 
محاكاة عثمانية لردودٍ الأفعال تجاه لوسغ الأوروبئى في المناظق الإسلامية الأخرى: 
شهدت العقونُ التالية ظهون صوفيَّين أدانوا علنًا التدني الأخلاقي للبكتاشية: كان أبررّهم 


ع 


من الاستعمار إلى العولمة (80-0١-00٠0؟)‏ 


أعضاءٌ طريقة النقشبندية المجدّدية التي أُسّسها الشيخ خالد النقشبندي. وحتى سبعينيات 
القرن افع عشر, ظل وَرَئة الشيخ خالد النقشيندي يتقلّدون منصبّ «شيخ الإسلام» 
الذي يُعذَّ أعلى منصب ديني قالبيروخراطية الإمبراظوريةبببالإضافة إلى قاد مناضبئ 
الوتّاظ في أكبر مساجد إسطنيول !8 

فتكنسينيات القرة الفاسع فشر ساعدت: آذمة غضيانية لخر عت شرت القر بق 
هذه المرة - في ظهور جماعة إصلاحية أخرى لم تجد حتى أن الصوفيين الملتزمين 
بالشريية تعكبيق عله عافن لها 3 مولكي الاتفضاوات الازرويية الف أخالهها لجل 2 
إلا أن الازدهار الوجيز لمصلِحِي تلك «التنظيمات»» الذي حدث ما بين عام 18175 وعام 
لا يدل على الإطلاق على انتهاء النفوذ الصوفي في الأراضي العثمانية؛ إن إن 
الهزيمة التى ألحّقّها الروس بالعثمانيين في الفترة ما بين عامَىْ /ا/41١‏ و/7١‏ سحبّت 
البشاطظ مخ كمد أقدام مُصلِحي التنظيمات أيضاء مما أدَّى إلى الحكم الرجعي للسلطان 
عبد الحميد الثانى .)١1105-١417/7(‏ ويعد الإصلاحات الدستورية في العقود السابقة, 
دفّث حاجةٌ السلطان عبد الحميد الثانى إلى الشرعية: أثناءَ محاوّلة احتكار السلطة 
يدنه رميفقة السططاة:, إل طلت الساه :مق الشوفوة وان أبى اليقى العيائع 
)19١١-186-(‏ ث شيخ الطريقة الرفاعية رئيس مرايسم سياسة إضفاء الشرعية هذه من 
خلال رعاية المؤسسات الإسلامية الصوفية القديمة. وقد أشرّفٌ الصيادي على عملية حشد 
بالغة الكفاءة للصوفيّين من خلال «سياسة الدمج»» وفيها تمكّنَ السلطان عبد الحميد 
الثاني من الاعتماد على التطورات الدينية المركزية التي انتهجّتها الإمبراطورية العثمانية 
في السابق» والتي تناولناها في الفصل الثالث.** وبالإشراف على ما يمكن أن نظلق عليه 
«مجلسًا استشارياه - الذي كان مؤْلَّهًا من ثلاثة شيوخ صوفيين آخَّرِينء تربطهم علاقاتٌ 
شكال أفزيقيا وحقوي الهس ح تناه الفتارق فنعزوعا وعانها عابو للقوميات» فلع فية 
السلطانٌ عبد الحميد الثاني في صورة خليفة كلّ مسلمي العالّم؛ أو قائدهم.** 

وكان يوسف النبهانى )١1975-١50(‏ الصوفي الفلسطيني التابع للطريقة القادرية 
مق الشخصيات النازرة الأكخرخ .هذا التحديد المحالت العديم مين الضوفيية والنمكاء؛ 
حيث تدرَّجّ سريعًا في مناصب الخدمة القضائية العثمانية في ثمانينيات القرن التاسع 
عشرء بعدّ أَنْ قضى عامين في القضاء في إسطنبول.'* ومن منصبه في بيروت كتب أعمالا 
دعائية تحتفي بإنجازات السلطان وتدافع عن أهدافه الاستبدادية, وتهاحجم في الوقت نفسه 
المناهضين للصوفية ومُناصِري الحداثة, واصفًا إياهم بِمِعْوَل أوروبا الذي سوف يُضعف 


لحمل 


الصوفية 


الأْسسّ الإسلامية للمجتمع العثماني. وفي سلسلة من الأعمال الجدلية؛ هاجّمّ قاد الفكر 
في حركة الإصلاح السلفية الناشتة المناهضة للصوفية» ووصّف جمال الدين الأفغاني 
بأنه «مُرتّده» ومحمد عبده بأنه «شيطان»» ومحمد رشيد رضا بأنه «شرينن»** إلا 3 
النبهاني لم يكن ألعوبةٌ بيد سلطان حَكُْمُه غير مستقرء ومن خلال مطبوعاته الكثيرة 
صاغ استجابةٌ محافظةً لكنْ مُتماسكة للتغيّرات الاجتماعية والدينية التي مك ا 
الإمبراطورية العثمانية. وفي حين كان يرى الإصلاحيون أمثال عبده أن الاستجابةٌ المناسبة 
لهذه الظروف هي تَرْكُ التقليد الصوفيء من خلال «الاجتهاد» وتقديم تفسير جديد كامل 
للنصوص المقدسة التي تمثل أُسّس الإسلام:: كان يرئ النبهاني أن «إغادة فتح أبواب 
التفسير» في هذه الأوقات العصيبة يعد أخطرّ من أي وقتِ مضى. 

ولم يكن النبهاني فقط هو الذي تبنَّى هذا الموقف؛ ففي العديد من المدن الإقليمية في 
كل أنحاء مُلكِ عبد الحميد الثاني كانت توجد كتلةٌ محافظة أكبرٌ من الصوفيين العثمانيين 
المتأخّرِين المدعومين بالتعيينات الحكومية أو بالمعاشات المالية» والذين لم يكن التقليد 
بالنسبة إليهم مجردّ أمر واقع يُدافعون عنه بكلّ غالٍ ونفيسء بل كان مجموعةً موارد 
عقائدية ومؤْسّسِيةٍ يُمكن أن تواجه تحديات العصر الحديث وكذلك تعاليم الحداثيين. لكن 
لم يَحُلْ هذا التوجّةُ المحافظ دونَ حدوث تطورات جديدة؛ فمنذ ثمانينيات القرن التاسع 
عشر في دمشقء كان أتباع الثائر الجزائري السابق المنفي عبد القادر الجزائري مضطلعين 
بإحياء الاهتمامات الأدبية والتاريخية التى ستسفر في النهاية عن «النهضة» العربية 87 
اماد عن :سي التمركة المبلف: «الحن بظهؤف .فى دروا ومطيي عقا فيكية» إلى عداية 
القن العشرين تقزيئاء فكان 'كمة ربحال امال محمد عزده (05-11543 الذي كاك 
من طنطاء وأتباع عبد القادر الجزائري في دمشق - أداروا ظهورّهم لنشأتهم الصوفية 
عندما نضجواء مفضّلين إسلامًا عقلانيًا رفضوا فيه الطقوسٌ والمعجزات الصوفية؛ لأنها 
غير متوافقة مع عالّم المعرفة العلمية الحديث» الذي يجب أن يكون فيه الدين قائمًا على 
تفسيراتٍ عقلانية للنصء وليس على قبولٍ تقليدٍ محرّف.** وكان التحوّل السريع من 
الإسلام الصوفي إلى الإسلام السلفي في مناطق كثيرة من العالّم (لا سيما الشرق الأوسط)ء 
من أكبر التغيّرات الاجتماعية والدينية في التاريخ الإسلامي الحديث. 

وبقدوم الجيل الثانى من السلفيّين» أصبحت الشخصيات السلفية البارزة أمثال محمد 
رشيد رضا (19175-1870) منذ أوائل القرن العشرين أكثر ضراوةٌ في إدانة الفساد وفرط 
التمجيد في الذات والفشق لدى الصوفيَّين العثمانيين» وفي واحدة من أكثر المقالات المنشورة 
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من الاستعمار إلى العولمة (800١-00٠0؟)‏ 


تأثيراه وصّف رضا الشهوانية المنحطّة في أحد العروض الصوفية: فقال عنهم: «غلمان 
مُرْدٌ حِسّان ... يَلبسون ملابسّ ناصعةٌ البياض كملابس العرائس» ويرقصون بها على 
نغمات الناي المثيرة للمشاعر.»” ومن المراكز الرئيسية للسلفيين في الشرق الأوسطء نشروا 
نقدّهم المناهض للصوفيين في كل الأنحاء. من خلال أسفار تلاميذهم وإصدار صحفٍ 
مثل صحيفة «المنار».”” ويسبب أن تلك الحقبة قد تميّزت بالشتراء الشري: فعتدمنا كانت 
الغلّبة للإصلاحيين من خلال ثورة تركيا الفتاة عام / 2١16١‏ اعتبروا الصوفيين أكثر من أي 
وقة عشئ أغداة 'التقدم وتكدسون مصالهوم كسب ومدمُروق لتعالية النى الصطيحة؛ 
لذا'ق عام :5 فلخطر' الديهاض بن سخصيه الاك مغن الرغع من ذلك فإن القومش 
التركي السحقي مود التحداكة حنياه خوك الب اراك :18 )"استطاء :أن بير أن 
الأبعاد الفكرية وكذلك الاجتماعية للصوفية تمذّل أصولًا قيّمة زاعمًا أن تعاليم ابن عربي 
(الثؤق هام +196) "سيقت 'فلسقة بيرك :وكانظ وفيوقه '” وينطول عام 1586 كان 
كل شيخ صوفي في إسطنبول قد تلقى نموذحًا مطبوعًا يُطالبه بذكْر مؤهلاته» وتاريخه 
الوظيفيء وعدد الأتباع والبيعات.*” وعندما سقطت الإمبراطورية العثمانية رسميًا عام 
كنتيجة للقتال في الصف الخاسر في الحرب العالمية الأولى» أخذ مؤسّس الجمهورية 
الترقية مضطفن :كمال آقافيزك 158-145 ف الحهاية الخطوة الجدرية الثن مكلت 
في حظرٍ الطرق الصوفية عام ١1570‏ حظرًا كاملا .'” وعلى الرغم من أن كثيرًا من من انه 
قيلوا كام الحكم الجديدء فقد تحدّى غيرهم أتاتورك وجمهوريته العلمانية الجديدة» من 
خلال رفض تقل الوظائف الحكومية وممارّسة طقوسهم سرًّا في منازلهم. وكان 
هؤلاء الصوفيين الشيخ سعيد البالويء الذي قاد تمرّدَ قبائل الزازا الكردية قبل أن 7 
القبض عليه ويّعدَم عام ١975‏ إثرّ ذلك.*” لكنْ بالرغم من الدفاع القوي عن علمانية 
الجمهورية التركية» فإن اختفاء الصوفية من الحياة العامة في ذروة العصر الجمهوري لم 
يُسفر على الإطلاق عن انتهاء التأثير الصوفي في الحياة التركية. 

بالعودة إلى إيران» رأينا في الفصل الثالث كيف أدََّى ظهورٌ طبقة رجالٍ الدين الشيعة 
في الإمبراطورية الصفوية إلى قمع الصوفيين في إيران في ثهاية المطافء وبالرغم من 
ذلكء شهدت السنوات الأخيرة من القرن الثامن عشر عودة وَرَثة الطريقة النعمتلاهية 
من الهند إلى إيران» وكانت تلك الطريقة قد انتشرت في السابق من إيران في القرن 
السادس عشر إلى السلطنة البهمنية في جنوب الهندء”” ومن خلال الشيوخ الرحّالة أمثال 
نور علي شاه (المتوقٌ عام /1791) وأتباعهم في الجيل التاليء أشرّفَ هؤلاء الصوفيون 
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الصوفية 


المهاجرون على حدوث إحياء صوفي كبير في إيران» ولفغْلٍ ذلكء اقترحوا عقيدةً جدَّابة 
تّرتكز على تجارب النشوة القائمة على مشاعرّ رفيعة مثل «الحب»» و«العشق»»؛ و«الود», 
و«الهوى»»؛ يُمكن استحضارها بغناء قصائد الحب الفارسية القديمة التي كتبها الرومي 
وبابا طاهر بمصاحّبة الموسيقى.”” وبلقَتْ جاذبيةٌ الصوفيين مبلقًا كبيراء لدرجة أنهم 
في ثلاثينيات القرن التاسع عشر اكتسبوا أتباعًا من المجتمع اليهودي في مدينة مشهد. 
وهناك استخدم الحاخامات اليهود الأفكارٌ الصوفية في تفسيراتهم للتوراة» ومن خلال 
رؤى أبي القاسم القشيري (المتوىّ عام )٠١75‏ ابتدعوا روابط مُتخيَّلة مع التقليد الصوفي 
الكاضى يقتره العهووي لوطل اسلف خر اها الجا 57 

على الرغم من أن الإحيائيّين الصوفيين في إيران قويلوا بمعارضة شديدة من 
الؤمشة الذيكية الشتيفية :هما أذى إلى 'إغداء العدين من «المبشرين» والطريقة التعمذلاقية: 
فقد وجد الصوفيون دعمًا كافيًا من التجار الأثرياء؛ بحيث انتشروا سريعًا عبر المدن 
التجارية داخل إيران. وبحلول منتصف القرن التاسع عشرء وجد الصوفيون الدعمَّ أيضًا 
مق البلجطا اللكن الإايرافي ويضقة اخاضة من ,خلال تقل الصوق المنتمي؛ إلى الطريقة 
النعمتلاهية 5-5 ميرزا انين (1858-1785) منصبّ الصدر الأعظم في عهد الحاكم 
القاجاري محمد شاه (الذي حكم من عام 1875 إلى عام :»)١165/‏ وتحت رعاية أقاسي 
حدّتٌ ترميمٌ وتوسيعٌ للأضرحة المتداعية الأقامة لكبار الصوفيين في إيران في فترة العصور 
الوسطى - أمثال أبي يزيد البسطامي وشاه نعمة الله ولي - بالإضافة إلى منح الصوفيين 
بعاشات أ تمليكهم للاراضي "” ومن خلال حقة هذه التحالفات الاستراتيجية مخ السلالة 
القاجارية الجديدة: المنحيرة من القبائل التركمانية السايقة» التى لم تكن مختلفة تمامًا 
غن القوئ الاستعمارية ق.مقدان الشرغية؛ امتتفاد أبناة الطريقة النممتلافية للضوفيين 
حصةً في المجتمع الإيراني لم يتحصّلوا عليها منذ مائْتَيْ سنة. ومع مرور القرنء تمسَّكَ 
الصوفيون بهذه المكانة المستعادة من خلال الحفاظ على علاقاتهم بالتجار الإيرانيين» 
وبصفة خاصة مجتمع التجار الإيرانيين الثريء الذي ظهر في بومباي المستعمّرة.”” وعلى 
غرار القرون السابقة» فقد استغلٌ الصوفيون الشبكات العالمية الدولية لتجاؤز سيطرة 
القوى الوطنية. 

ومن كَمَّ أسفرّتٍ التغيّرات في المناطق الاستعمارية عن نتائج غير مباشرة تصبٌ في 
هبالح الصوفيين الموحودين:في«متاطق حارج السيطرة الاستعمازية: وكانت لك النتائج 
في بعض الحالات تصبٌ في صالح جماعاتٍ صوفية معينة؛ فبعدَ أن نشأ الصوفي الإيراني 
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من الاستعمار إلى العولمة (80-0١-000؟)‏ 


البازن :ضاف :عل شاه (المثوق عام )١8548‏ التابع للطزيقة. التعمسلامية .في أصفهات 
أطلق حياته المهنية من خلال فترة إقامته في بومبايء التي اكتسب منها دعم التجار 
الإيرانيين في الشتات هناك, وكذلك طبَّعَ فيها قصيدتّه الواقعة في كتاب بعنوان «زبدة 
الأسرار»: التي رسَّحْتْ سمعتّه لدى عودته إلى الوطن.'** وفي عصر الطباعة الجديد 
مثّلْت أشعارٌ صافي علي شاه استيلاءً على التقليد الصوفي القديم وامتدادًا لهه من خلال 
المحاكاة المتعمّدة لأسلوب أشعار العظيم جلال الدين الرومي التي تعود لفترة العصور 
الوسطى.''' إلا أنه بعد شهور من وفاة صافي علي شاه عام 216459 تحَوَّلَتْ طريقته 
الامخية هيل إل النداقة عن مد متحت تدرف راقع #أمجمان أخوكه راق بصحة 
الكخوة)ء مؤت التقليةالصوق بالفضوفع :لأخوة من للاسونية *""..ومن خلال فلات 
العشاء الخيري التي كانت تقيمها تلك الجمعية» ومن خلال وسائل الحداثة الأخرى مثل 
المجلات والأكاديميات الفلسفية. نجد أن الصوفيين الإيرانيين في أوائل القرن العشرين 
ربطوا أنفسّهم في عصر الحداثة بطموحاتٍ نُخبةٍ قومية جديدة. وعن طريق توجيه إرثهم 
المتمثّل في الكتابة بالفارسية وفقًا للأيديولوجية الجديدة المتمثّلة في القومية الإيرانية وعن 
طريق تعديل الدور الصوفي القديم الُْتمثّل في الوعظ الأخلاقي خُواجّهة مخاوفٍ العصر 
الحديث اُتعلّقة بتعاطي المخدرات وحقوق المرأة؛ ظلّ الشيوخ الصوفيون في إيران حتى 
الثورة الإسلامية عام ١91/5‏ يجدون الرعاية لدى أعلى المستويات في الدولة» بما في ذلك 
الإمبراطورة فرح ديبا.103 

وفي الوقت نفسه. في جنوب آسيا وآسيا الوسطىء أدّى بقاءً الولايات الأميرية والدول 
«الحاجزة» على أطراف الهند البريطانية إلى استمرار التحالّفات القديمة بين الحكام 
المسلمين والمؤسسة الصوفية في القرن العشرين أيضًاء ونجد أنه في حيدر أباد (وهي 
ولاية أميرية هندية في حجم فرنسا تقريبًا) أنَى وجودُ طبقة مسلمة حاكمة إلى استمرار 
تقديم الرعاية للأنشطة الصوفية» خاصةً أثناء حكم نظام محبوب علي خان (الذي حكم 
0 عا 5 إلى عام .)١111١‏ الذي أدَى كرمّه إلى امنتضافة حيدر أباد لصوفيين من 
أماكن بعيدة عن سواحل الهند. وفي ظل الحماية من التغيير الذي أحدّنّه الاستعمار في 
النظام الاجتماعيء أكمَّلَ الصوفيون في حيدر أباد تقليدّهم الأدبي القديم من خلال كتابة 
كتب طبقات مثل «مشكاة النبوة» المكتوب بالعربية؛ للمؤلّف غلام علي قادري (المتوقٌ عام 
) الذي ربط الصوفيين الأحياء في حيدر أباد بالأولياء القدماء في خراسان ويغداد من 
خلال سلاسل الانتساب.**' وعندما تسلّلت حركاتٌ الإصلاح المناهضة للصوفية السائدة 
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الصوفية 


شكل 5-": أولياء الموانئ البحرية الاستعمارية: ضريح أحمد بن علي في نقطة التقاء البواخر, 


في الهند البريطانية عبر الحدود إلى حيدر أبادء استطاع صوفيو حيدر أباد كما في حالة 
معي الل فاه [المتوق عم 1895): بمساقدة أضحان: المضاقع الكلنن كييك أنقسيم 
دم فقوو الاستلام الكده وترون تعاليم يد تحقي بعد اقدطا كين أباة كام 1521 ن 
الهند المستقلة 105 

في أفغانستان الواقعة شمال غربي الهند البريطانية» كان الحكّام الأفغان المناصرون 
للحداثة يجاهدون في أوائل القرن العشرين لتأكيد سلطتهم الهشَّة على القبائل الجامحة 
ورجال الدّين المعارضينء ممًّا دفعهم إلى عقد اتفاق مُشابه مع الصوفيين البارزين ” 
وفي منطقة كان فيها الولاء القبَي للأسلاف من الأولياء الصوفيين أقوى من الولاء لملك 
بعيد يقيم في كايّلء وجد حَكَامُ أفغانستان المركزيون في أوائل القرن العشرين أنه من 
الحكمة استخدامُ الصوفيين كجُّسور للوصول إلى رعاياهم الْممانعين.”9* وفي عام 1915: 
تضمّن هذا السعى الملكيٌ إلى السلطة أيضًا إعلانَ الجهاد على الإمبراطورية البريطانية» 
ال كافك بق اعفان الدرب الغالية الأول الضعق من أن كذ را كامك. وعندما أعلة 
املك أمان الله (الذي حكم من عام 1515 إلى عام 15194) رسممًا هذا الجهات غيد 
المحتمل بعدَ صراع عائلي على السلطة أعقَبّ اغتيالَ أبيه الحاكم حرص على وقوف الشيخ 
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من الاستعمار إلى العولمة (480-0١-00٠؟)‏ 


النقشبندي الجليل شاه أغا (المتوقٌ عام 1575) إلى جانبه قبل أن يَبعث هذا الشيخٌ وأخاه 
شير عا تصبحهنة قواقة 4 3 قَدّمه الأخواء” م" دعم 
ير أغا بصحبة قواته إلى المعركة,؟"' ومقابل ما الأقوان عن دعم تحصلة علق 


أراض كبيرة في ضواحي كايّلء وألقاب شرّفية مثل «شمس المشايخ»» وعندما أَطِيح بالملك 
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الصوفية 


أمان الله في انقلاب, عيِّنَ خلفه نادر شاه (الذي حكم من عام 1575 إلى عام 1577) 
شير أغا ركيسًا للّجنة القومية لعلماء الدين الجديدة» وأَرسَلَ أخاه الصوقيً الثالكت جول 
أغا سفيرًا لمصر.””” وعلى الرغم من أن النفوذ الصوفي كان لا يزال كبيرًا في ثلاثينيات 
القرن العشرين» فقد شهدت العقود التالية تراجُعٌَ النفوذ الصوفي في أفغانستان؛ فكما هو 
الحال في مناطق أخرىء. فضلَ آخر الملوك الأفغان زاهر شاه (الذي حكم من عام ١177‏ 
إلى عام 1977) الحداثةٌ العلمانية على التحالّف مع الأولياء الأحياء. وفي الوقت نفسه بدأ 
المفكّرون في الطبقة الوسطى الأفغانية الصغيرة يتأثّرون بالأفكار الشيوعية القادمة من 
آسيا الوسطى السوفييتية المجاورة؛ ومن َم اعتبروا الصوفيين عُملاء للملوك؛ وبالرغم من 
ذلك كانت الصوفية لا تزال راسخة على نحو كاف في النظام الاجتماعي الأوسع نطاقاء 
لدوحة كيل قنمية التهرة الوق أحودة اللمضاحين الأففان الدويية والحلمافيين فل 
السواءء''' إلا أنَّ الريف الحِبَيّ الأفغاني ظلّ محتفظًا بكثير من سمات الأشكال الإقليمية 
المحلية من التقليد الصوفي التى كانت اختقت في ذلك الوقت» في ظلٌّ ضقوط التحديث أو 
الإصلاح التي أعادّتُ تشكيل البلدان الإسلامية الأخرى في القرن العشرين.!1! وفي مدينة 
تاشقرغان (المعروفة أيضًا باسم خُلم) الواقعة في شمال أفغانستان, بقيّثْ أشكالٌ محلية 
من التقليد الصوفي توارئّتها الأجيال عبر كتيبات باللغتين الفارسية والأوزيكية» ربطت 
النجّارين والدبّاغين وغيرهم من الحِرَفيّينَ بطقوس وسلالاتٍ أولياء معينين» وربطت صُنَاع 
الحلوى ببابا فريد كنج شكرء ابن مدينة ملتان. ١12‏ 


0 التوسع والرفض: الصوفيون فيما بعد الاستعمار وفي ظل العولمة, 
تقرييًا من عام ١96٠‏ إلى عام ٠٠٠١‏ 

(:-) الصوفيون في العالم الإسلامى «القديم» 

من نواح كثيرة» شهد القرن التاسع عشر بلوعٌ الصوفيين ذروة التوشع الاجتماعي في 
تاريخهم؛ حيث استعانوا بتقنيات السفر والطباعة الحديثة» وحافّظوا على مكانتهم المؤثْرَة: 
من خلال تحالفاتهم الماكرة التى عقدوها مع الأطراف الحاكمة في البيئات الاستعمارية 
وغير الاستعمارية. وشهدت العقود الافتتاحية من القرن العشرين اكتسابّ الإصلاحيّين 
المناهضين للصوفية والحداتيّين المسلمين نفوذا مُتزايداء وكان ذلك من ناحيةٍ ردَّ فعل 
تجاه رغدٍ العيش الذي تميّزت به الطبقة الصوفية وإذعانها للاستعمارء ومن ناحية 
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من الاستعمار إلى العولمة (800١-00٠0؟)‏ 


أخرى ردّ فعلٍ على المتطلّبات الدينية التي ظهرث من جرَّاء التعرّض لأفكار علمية جديدة. 
لقد شاهدنا في الأقسام السابقة كيف أن الصوفية في أوائل القرن اريت كانت تقمّع 
للمرة الأولى في مناطقٌ معينة لصالح تكوين الدول القومية. وكما رأينا بالفعل, في مناطق 
آسيا الوسطى التابعة للاتحاد السوفييتي؛ وكذلك في تركيا الجمهورية؛ كانت الصوفية 
تتجو خض للفمه اسه التحدافة الإلقتراكية إى القومية وق مناطق أخر خاضة ف الشرق 
الأوسط العربي اشتدَّتْ هجماث الحداثيّين الأيديولوجية على الصوفيّينء مُعتبرين إِيَّاهم 
فامتدين أو عمل أن دكالين: آما من الناحية للق سسة فقذ شهدت سساسات القرمية فى 
العديد مق الدول العرجية فى فتزة ما يعن الاستعمان توشع عملية ظويلة الأجل فمظلت فى 
تقنين الدولة أوضاعٌ الطرق الصوفية.*'' وفي شبه الجزيرة العربية فسَّرّ النظام السعودي 
الجديد تعاليمَ ابن عبد الوهابء المصلِح الذي ظهر في القرن الثامن عشرء على أنها تُّدِين 
الصوفية إدانةً كاملة واتخدّ هذه التعاليم كأيديولوجية للدولة الجديدة. وسبّق أنْ رأينا 
كيف أن مصطلح «الصوفية» نفسه ابتكرّه الباحثون الأوروييون في الفترة الاستعمارية: 
وكيف اكتسّبّ في نقاشاتهم معانيّ كانت في كثير من الأحيان مُتعارضةً مع فهم الصوفيين 
لتقليدهم: وعندما بدأ المسلمون في بيئاتِ أواخر الفترة الاستعمارية مثل الهند ومصر 
يَعرفون ما كتبه الباحثون الأوروبيون عن الصوفيين: أُصِيب الذين أخذوا فهُمَّ الأوروبيين 
بجدَّيّة بصدمة من مُبالّغات الصوفيين» في حين غضب الذين نظروا بعين الرٌيبة إلى 
الخبرة الأوروبية من إساءة تفسير رُوح التعليم الصوفي؛ ولذلك نجد في الهند في نهاية 
الفترة الاستعمارية أنَّ الشاعر الإصلاحى السير محمد إقبال (/ا/1/١1-/57١)»‏ عندما كتّبّ 
مجموعةٌ من الأشعار الفارسية والأردية مُلهمةٌ بكل المقاييس» استوعب انتقاد الباحثين 
الاستعماريين عندما وصفوا الصوفيين المعاصرين بأنهم دجّالون كُسالى وفي الوقت نفسه 
قبل مديحّهم للصوفيين في فترة العصور الوسطىء الذي وصَفَهم بأنهم آخِرُ «المتصوّفين» 
المسلمين الحقيقيين.4!+* ستصبح أفكانٌ محمد إقبال شديدةٌ التأثير على التوحّهات نحو 
الصوفية في دولة باكستانء فيما بعد الاستعمارء التي ساعد في إنشائها. وبالمثل, في مصر 
في أواخر فترة الاستعمار وما بعد الاستعمار تأَثَّرَ الباحثون العرب باعتقابٍ الباحثين 
الأوروبيين القائل إِنَّ الصوفية نشأثْ بين «مؤثَّراتَ» خارجية مسيحية وهندوسية: وأنها 
على أي حالٍ تجلّ إسلاميٌّ لفئة «التصوف» العالّمية؛ مما دفَعَهم إلى «إعادة أَسلمة, 
الصوفية كوسيلة لاستعادة السيطرة على تراثهم الديني.7! 

كما هو الحال مع المحاولات الكثيرة الأخرى التي جرت فيما بعد الاستعمار لاسترجاع 
تراث ما قبل الاستعمار؛ فقد تضمّنَ مشروعٌ إعادة أُسُلمة الصوفية قدُرًا من إعادة الابتكار 
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للتقليد يفوق مجرد نقله؛ ذلك لأنه قبل أن يُشير الباحثون الاستعماريون إلى وجودٍ مصادر 
هندوسية أو حتى بوذية للأفكار الصوفية؛ كانت فكرة «الصوفية الإسلامية» إسهابًا غير 
ضروري. علاوةً على ذلك شهد القرن العشرين في كل أرجاء العالم الإسلامي تنوّعًا غير 
مسبوق في أشكال السلطة الدينية والمعتقد الديني» من خلال تزايّدِ فرص الالتحاق بالتعليم 
سواه العلماني أو الديني)؛ واستخدام الوسائل الإعلامية الجديدة (سواء الطباعة أو البث 
الإذاعي وخلافه). والانضمام إلى الأشكال التنظيمية الجديدة (سواء الجمعيات الدينية أو 
الأحزاب السياسية). حاف التّطاق المتزايد من أنواع الإسلام المتاحة أمام المسلمين في 
جِعْلٍ تعاليم الصوفيين نسبيةً» وتهميش طرقهم الصوفية في المناطق التي لطالما كانوا 
فيها لاعبين مُسَيطِرين أى بارزين: تاختصارء ينظو لرمتتضف القن العازين كانت توجد 
أساليب كثيرة يُمكن من خلالها أن يكين الوه منماء وفندما وح السلعرة خوازات 
كثيرة بديلة عن اتّباع أحدٍ شيوخ الصوفية: اختار الملايين منهم عبرٌ العالم إما اتَبِاَ أحدٍ 
الشيوخ الجدد غير -0 وإما التخلّيّ عن السلطة الخارجية واتّباع ضميرهم وحده. 
وعلى الرغم من أن التأثير الصوفي تراجَعٌ على نحو لا يمكن إنكاره؛ فقد ظلّ تقليد 
القرون السابقة يُتوارّث من خلال الكثير من الأشكال المخلفة, » وإن كانت في بعض الأحيان 
حديثةٌ على نحى مميز. وكما شاهدنا من قبل فقد كان يوجد صوفيون إصلاحيون عدّلوا 
تعاليمهم امتكما لمنتقديهم المناهضين للصوفية» وفي المواقف التى وصف فيها هؤلاء 
النقانٌ جوانبٌ كثيرةٌ من التقليد الصوفي بأنها ليست إلا «خرافة»» نجد أنَّ الإصلاحيين 
الصوفيين تخلّوًا عن كثير من جوانب الممارسة الصوفية: لا سيما ممارسة عمل الأحجبة أو 
المعالّجة بالقرآن والأدعية النبوية» التي قلّ عليها الطلب على أي حال بسبب ظهور الطب 
الخديث: وق التاظق الاسلامية الأكضن بحداكة وكراء تقلصت الأنقطة الضوفية كثيرً؛ لأن 
الناس بدءوا يرفضون مجموعةٌ كبيرة من الممارسات الصوفية - من تبجيلٍ الأضرحة إلى 
قصص المعجزات وطلاسم التحصين - لأنها أمورٌ منفصلة عن الحداثة» إلا أنه بصرف 
النظر عن التوقعات الموثوق فيها النابعة عن نظريات العلمانية» التي صاعًّت المناقشات 
التى تناولت الصوفيةٌ في منتصف القرن العشرينء فإن الحداثة لم تُسفر عن تحرّر كامل 
من فلك الممارنتات الصوفية: :وق خناطق عديد لك سيما فلك الى دهج فيها الصوفيون 
في الاحتفاظ بمكانتهم الاجتماعية ورأسمالهم القيل :قاللؤسسات» امود كفل الفقلنة 
الصوفي بالرغم من تزايّد هجمات الإصلاحيّين المناهضين للصوفية. وحتى في أكثر المناطق 
حداثةٌ في العالم, شهد النصف الثاني من القرن العشرين استجابةٌ الصوفيين للتحؤّلات 
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الذاتية وتحولات المجتمع» من خلال تكوين أنماطٍ تنظيمية أى نماذج مفاهيمية جديدة: 
ليَنقلوا من خلالها تعاليمّهم. ومع دنقٌ القرن العشرين من نهايته ظهّرتْ أشكال جديدة 
من الضوفية ف بلدان أورويا وأمريكا الشمالية .حققث تفاعلا وتزال متزايدا مع المناطق 
الإسلامية القديمة. 
دهونا تكففن يعفن درا شاه الهالة كيذه الطرى الخلفة لتطون الصبوفية: عدار م 
خمسينيات القرن العشرين فصاعدًاء فبينما أضعفّتٍ الحكومات في الهند وباكستان في 
فترة ما بعد الاستعمار المؤسسةً الصوفية؛ من خلال فرْض سيطرتها على الأراضي الكثيرة 
المملوكة للصوفيين استمرٌ نقلُ التقليد بطريقة أقلّ تقلّضًا بكثير مما حدّث في الشرق 
الأوسطء الذي اكتسبّث فيه القومية العلمانية والإصلاح الديني تأيِيدًا اجتماعيًا أوسعَ 
نطاقٌ 116 وعلى الرغم.من ذلك فقد استعانت كل من الهند وياكستان بالصوفية في تكوين 
لكياخ القيمن "الحدوم خاضفيا ق"قثرة ما نيعت الاتتدساره قعل ديل الثال؟ اليد 
ا (لا سيما العروض الموسيقية وأضرحة الطريقة الجشتية 
التي تجمع مختلف الطوائف) بالترويج؛ لأنها تمثّل الأسلافّ المتسامحة للجمهورية الهندية 
العلمانية المتعدّدة الطوائف. وحظيت موالدها بالتغطية على التليفزيون الوطنيء وناصّرٌ 
تاريكها أساكةة لايعاي ماف باكيهاك. محظدًا الشرهية الحوودة لحكومات سادييد 
الالكهما وقبياد فق امقتته تتفموعة كيرف دن الستاسطن بهل مغانة وعلذقاة الحترقين 
في محاكاق للسياسات الاستعمارية القديمة في المنطقة» ووفقًا للأيديولوجيات المتباينة 
للأحزاب السياسية الَعْنيةء فقد كان الصوفيون يُقدَّمون في باكستان على أنهم إما وعَاظ 
إسلاميون مُبشّرونء وإما مناصرون اشتراكيون للفلاحين, وألجقت «مراكز بحثية» أو 
منافذ طبية بالأضرحة المشيّدة في فترة العصور الوسطىء كتعبير ماديّ عن التحالف 
الجديد بين الضوفيين والرئيس الباكستاني.”!1 وفي كتابات القاتك: العسكري والشيخ 
الصوفي الباكستاني السابق النقيب وحيد بخش رياني (المتوقٌّ عام 2)1144 وُجَّهت 
ذكزى:الأولياءالضوفيين المنتميق لقترة العضور:الوسظى لكدمة أهذاف قومية على :شح 
أكثر صراحةٌ؛ ففي كتابه «القوة الدفاعية الباكستانية العظيمة الشأن» المكتوب بالأردية, 
قدِّمّ دراسةٌ رومانسيةٌ الطابع عن التاريخ العسكري والثقافي لباكستان بصفتها أمةٌ 
إسلهية أكسهاف الأصيل:الصوفيون: وَمَقِدُرًا لها تمن خلال عظمة :مولا الأولياء الضوقيين 
والجنود الذين يحمونهم أن تكون منارةً للعالّم الإسلامي أجمع.*'' ومثلما أدّت النماذجٌ 
التي قدّمها الأوروبيون عن الصوفية إلى «إعادة أَسُلمة» الأفكار الصوفية في مصرء نجد 
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أن وحيد بخش رباني ردَّ بالمثل في باكستان على صور الصوفية التي قدَّمها الأوروبيون» 
في عملٍ كتبّه بالإنجليزية حمل عنوانَ «الصوفية الإسلامية»» وفي هذا الكتاب نفى أفكار 
المستشرقين القائلة بالأصول الخارجية للصوفية كي يُظهر توافق التعاليم الصوفية مع 
القرآن والشريعة» وفي الوقت نفسه اعتمّدَ على رف مختارة غير معتادة من العلماء 
الفرنسيين والكُتّاب الأمريكيين من أتباع حركة العصر الجديد؛ ليُثبت تناهُمَ الصوفية مع 
العلم.؟** وفي حين ابتكر الصوفيون في كل من الهند وباكستان تصوّراتٍ عقائديةٌ جديدة, 
ردًا على المخاوف الكثيرة التي سادت في فترة ما بعد الاستعمارء فقد ظلت تعاليمٌ الصوفيين 
وأضرحتهم في المنطقة تحظى بأهمية بالغة لدى ملايين كثيرة من المسلمين (والهندوس 
أيضًا) حتى اليوم» وعلى الرغم من هجوم الأصوليّين الهندوس والمسلمين على حدٌّ سواء 
على الممارسات القديمة المتمثلة في تبجيل الأضرحة الصوفية من قبّل الهندوس والمسلمين» 
فما زال مثات الآلاف من الزوّار من كل الخلفيات الدينية يتواقدون كلَّ عام على ضريح 
مُعينَ الدين الجشتي (المتوقّ عام 77١)ء‏ الذي يعود إلى فترة العصور الوسطى والموجود 
في الهند120 

وفي جنوب شرق آسياء كان لمثل هذه المشاريع الهادفة إلى تأسيس أمم حديثة أثرها 
على الصوفية في الدول الجديدة التي تكوّنت بعد الاستعمار مثل إندونيسيا وماليزيا؛ 
فعقبّ تحقيق الاستقلال من هولندا عام 21544 فرض على إندونيسيا في الفترة ما بين 
عام 537 و1531 انها 2 جديدة غير مفهاون اسفن عن حشاة مواطمن عفارون 
متعلّمينء وانتقآت الصوفية إلى اتجاهات محددة أثناء هذه السنوات؛ فاتجهث نحو 
المناحة العامة الخنيرة"التحظة ق الأحواب السيانية الاسلانية أو /اتسدف قد الساحة 
الخاصة المتمثّلة في الجماعات «الباطنية» التى وعدت أتباعها بالقوة الخفية بدلا من القوة 
السياسية. !*' إلى جانب انتقادات الإصلاحيين المناهضين للصوفية؛ فإن هذا التحديث جعل 
النشّق التنظيمى الصؤق القديم غير حدانّ فى أعين الكجيال الجديدة مذ الاندوتيسيين» 
الذين أصبحوا يعتبرون الطرقّ الصوفية القديمة سريةٌ على نحى مريبء وغيرٌ ديمقراطية 
وسلطوية؛**' ونتيجة لذلك قطّعٌ الشيوخ الصوفيون في إندونيسيا صلتّهم على نحي جذري 
بالمؤسسات القديمة منذ سبعينيات القرن العشرين» من خلال تكوين أنماط تنظيمية 
جديدة للوصول إلى بَنِي جلدتهم المتعلمين العصريين» فأقاموا الندوات والورّش والخّلوات. 
وبحلول تسعينيات القرن العشرين أصبحَتٌ تعاليمٌ الصوفية متاحةٌ من خلال العروض 
التقديمية المعتمدة على برامج عرض الشرائح التي يقدّمها صوفيون يَرتدون بذلات: 
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وتفكيوم مل داك تدالديم صن بقلل تسكع يمستاهاك فق الصرفةة المديية 
و«الصوفية العملية» و«التصوف الإيجابي»؛ ونتيجةٌ لذلك» وبالرغم من الجدل المناهض 
للصوفية: نجح الصوفيون في استعادة أعدابٍ متزايدة من الإندونيسيين الْمنتمين للطبقة 
الوسطى ومن النساء؛ إلى شكلٍ من الإسلام يَعْدُ بمزيج جدَّاب من السعادة الشخصية 
والعحانم اوقتاف إن للع قرع نملك «الحراكي: العصريةه عونم فزق اذاي 
أكوي وجل ذم كمتن الأنهاء الاسلف :سرامي عن مهي يات الديقة لخر ف 
إندونيسيا. 

حتى في آسيا الوسطى التي شهدت فيها الصوفية قمعًا وحشيًا على مدار سبعة عقود 
من الحكم السوفييتي بصفتها «إقطاكًا إسلاميًاه أسفَّرَ ظهورٌ الجمهوريات الجديدة 
ف شسعيديات القرن العشرين عن إخياء حاقل للفقاط الضوق الذى كان مدكزوما من 
الدولة والأفراد أيضًا.”** ونظرًا لأن حكم الإمبراطورية الروسية والحكم السوفييتي من 
بعده قطّعًا الصلات على نحى حاسم مع التراث القديم؛ فإِنَّ ما عاوّدَ الظهورّ إلى السطح 
فق تسعيديات القن العشترين كان مذيها غرييًا من الفعاليل الشعبية الريفية الكذكرة: 
وابتكارات قومية جديدة لطوائف الأولياء.**' وعزَّرٌَ انقطاعٌ الصلة بالتقليد استخدامّ 
السوفييت للحروف السيريلية بدلا من الحروف العربية» وترويجّهم لِلّغة الأوزبكية كلغة 
قومية؛ مما جعل - على غرار ما حدث في تركيا المعاصرة - الكتابات الصوفيةً القديمة 
التي ألّفت في المنطقة, والمكتوبة بالفارسية والعربية» من غير الُمكن قراءتها إلا من خلال 
محاوّلات ترجمتها التى لا تتمٌّ كثيراء ونظرًا لتعرض معظم العائلات الصوفية القديمة 
للاضطهادء وَسَلْبٍ ترائهم :متهم: فإِنٌّ مَنْ غملوا عن إحياء التقليد. الصؤفي من جديدٍ 
بعد سقوط ابتكم السوفييتي كانوا أساتذةً جامعات متديّنينء أمثال الكاتب الأوزبكي 
صدر الدين سالم بخاريء الذي كان متخصّصًا في دراسة أعمال الشاعر الألماني جوته. ١25‏ 

متذ-بداية سيعينياظ القرخ العشرية» شولات رتركيا ظهود الطريقة التفشييدية 
في الحياة التركية من جديدء خاصةً تحت الستار المؤْسّسى للأحزاب السياسية المحافظة 
اجتماعيًا.6 وعلى غرار المناطق الأخرى, اتخدّتِ التقاليدُ الروحانية والفكرية وكذلك 
المؤسّسية للصوفيّين أشكالًا جديدة - كما هو الحال مع الحركة النورسية التي أسّسها 
شعيية التورضي (15-10000) اتسمون: الزك للطريقة التقشينية ب حيري رضت 
نفسيها جأنها حبوفرة اهيب الوؤطنية التي .اكفنيتوا الصوقية ابو سمزاء الكقاداج القوم ةن 
التلمانيين والإمتلاحيي' الاكنيية لهال" "وق تركنا كقن. فنم اله حرلن (الكاند) 
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تقاريًا أكثر انفتاحًا مع الصوفية, من خلال التأكيد على أهمية المعتقّدات الصوفية وليس 
مؤسساتهاء8”' ويسبب ارتباط حركة جولن برجال الصناعة المتديّنين» وليس المعاشات 
والأزاق» القر كافك تنمها"الافتراظوريات للصوقيين .4 البسابق ميوفا يدها فافش 
كان فيها الإسلامٌ الصوفي متوافقًا تمامًا مع التعليم العلمي, توسّعَتْ بحلول تسعينيات 
القرن العشرين وحجَاوَّرّتْ أصولها القومية» ودخلت الأسواق الدينية التي فُتحت في آسيا 
الوسطى بسقوط الاتحاد السوفييتي الذي قمع الطرى الصبوقنة لخ سمي 6 135 
نظ قادةٌ تركيا إلى نجاح حركة جولن نظرةً مُتضاربة: وفي عام /114 هاجَرَ جولن إلى 
الولايات المتحدة, ومَثَل هذا القرار لحظةٌ عالمية جديدة في عملية نشر تعاليمه؛ وعلى غرار 
الأمثلة الاندوتيسية: إذا كانت بحركة مولن في :وها المادية .كنكل كيان مخفا حمامًا عن 
الطرق والأضرحة الصوفية التي ظهرت في العصور السابقة» فمن حيث جاذبيتها للطبقة 
الوسطى المسلمة المتعلّمة والليبرالية» فإنها تنقل إلى الوقت الحاضر نقلَا بالعٌ الكفاءة 
لتقليدِ صوفي مُبتور. 

في الشرق الأوسط العربي» شهد النصف الثاني من القرن العشرين جدلًا مستمرًا 
بين الصوفيين والإصلاحيين المناهضين لصوف وعلى الرغم من ذلك يرى كثيرٌ من أتباع 
الطرق الصوفية أنَّ القرونّ التي تمتّعت تمتعك فيها 'الصوفية باكذؤلة الرفيعة مِكنَتْ .* شيوخها 
من الحفاظ على مكانتهم كناقلين للتقليد.'*7 وعلى الرغم من توقّعات الزوال الحتمي 
للصوفية في الشرق الأوسط أثناء ذروة القومية العربية» وعلى الرغم من المشروع الإصلاحي 
الطويل المتمثّل في السلطة الدينية الفردية» فإن شيوخ الطرق الصوفية في الشرق الأوسط 
ظلُوا حتى نهاية القرن العشرين يحظؤن بتقدير كافٍ لجِذْبٍ أتباع من خلفيات مختلفة. 
ويّتراوح أتباغ الطرق الصوفية في شمال سوريا ما بين أساتذة جامعيين ورجال صناعة 
أثرياء وبين عمّال يدويّين فقراء يقودهم شيوخهم عبر طقوون الك شاقّة تتضمّن 
حمْلَ ثعابين حية, وأكُلَ فحم مُشتعلء وطعْنَ أجسادهم بأسياخ.'*' وفي حين سعَث قوانين 
الدولة في مصر إلى مذع مثل هذه الممارّسات الشنيعة من موالد الأولياءء فإن حكومة الركئيس 
مبارك ما زالت تستخدم هذه الموالد كمنصّات للنشرات السياسية والتنظيم الشعبي؛ إذ إنها 
كوّنت تحالّفاتٍ مع القادة الصوفيين الإصلاحيين أصحاب مصانع الكيماويات؛ والحاصلين 
على مؤهلات علمية من دول أورويا الشرقية الشيوعية»*”' أما خلف الأبواب المغلقة» فقد 
ظلّت العروض الصوفية القائمة على النشوة جزءًا مهما من حياة المسلمين في مصر. وكما 
هو الحال مع الطريقة الجديدة التي تأسّست عام ”190: بعد أن ظهر النبي محمد في 
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المنام للموظف الحكومي جابر حسين الجزولي (19947-15117). فقد استمرت التنظيمات 
الجديدة في الظهورء والتي تَنقَل التقليد حاليًا من خلال وسائل رخيصة:؛ تتمثّل في الأشرطة 
المنؤققة. والأقراضن التدميحة:وموان-الدواسة النؤلية العدّة الاسككدام ف تحلقات الدكر 
الجماعى التى ظهرت لأول مرة منذ ما يزيد عن ألف سنة.133 

وق كل أنكاة :الوق كريط تجكت المدوفية قا اللحفاظ معن ا نينيا1 نن كان 
تسجيل موسيقاها. وعلى الرغم من أن هذه الأمر يُحوّل التقليد إلى سلعة؛ فإنه سمح بوصول 
الشعر المكتوب منذ قرون إلى جماهير الشباب الحضريء الذين أقدَّمّ بعضهم بدورهم 
على خطوة الانتساب رسميًا إلى إحدى الطرق الصوفية.**' وعلى الرغم من تزايّد القوانين 
الحكومية التنظيمية» فقد ظلَّت موالد الأولياء بالنسبة إلى كثير من المصريين العاديِّين 
مُنَاسَباتٍ للترفيه والتنفيس العاطفي, وإذا ل تكن الحروذن والمارسات المناهية بعك 
الموالد هي الإسلام الصوفي المتخيّل في كثير من الروايات الغربية عن الصوفية؛ فإن هذه 
الأمور تمثّل عناصر مهمّة من عناصر الصوفية بالرغم من كل ذلك. وبالنسبة إلى الكثير من 
المسلمين في المدن الصغيرة والقرى في مصر والمغربء ما زالت أضرحةٌ الأولياء الصوفيين 
مؤازاف للاسستهماء والسه»تعيه: فضظ حب القياء تأقار يهن للقذزة: ويشترينَ في الوقت 
نفسه وصفات علاجيةٌ شعبية رخيصةٌ الثمن» ويطليّنَ من الولي المساعدة ق تغلب فق 
مصاعب الحياة اليومية.؟7؟ وكنوع مشابه للتحالفات القديمة بين الدولة والصوفيين, 
دعمّت أنظمة عربية عديدة في العقود الأخيرة من القرن العشرين الجماعات الصوفية 
كقوة مضادّة لتنظيمات الإسلام السياسي الحديثة المعارضة لحُكمها مثل جماعة الإخوان 
المسلمينء وفي بعض الحالات أدّى ذلك إلى ظهور أشكالٍ كنود لحقل القلية الصو 
فضّلتء كما في الأمثلة السابقة في أماكن أخرىء ألا نُوصَّف بأنها صوفية؛ وذلك كي تقدَّم 
نفسَها في صورة إسلامية صرفة: أو ربما في صورة عصرية» ومن أمثلة هذه الأشكال في 
لبنان «جمعية المشاريع الخيرية الإسلامية», التي أسّسها الشيخ الإثيوبي المنفي عبد الله 
الفرري الحيني: والح قد لأقت اسستدسانا كبيرا بين المسلمين اللبنانيين الذين ضاقوا 
ذوعا جالإاستلخ السيافي .199 والإخاطق هذه اللداقسة شرو ة حالنًا: ومظلها أدث المعارضة 
الصوفية الجبية الإسلكدية للانقان الأصولية ق التجزاكر أكداء مبهيديات القن الفشرية: 
إلى قل الكثير من المسلمين الصوفيين وأتباعهم؛ فإنه بعدَ تقديم تلك الجمعية لمرشّحين لها 
لخوض الانتخابات الوطنية في لبنان عام ١15957‏ أسفَرّتٌ معارّضتها الصريحة للجماعات 
الإسلامية عن اغتيالٍ ركيسها. 


الصوفية 


إن التنافس مع تنظيمات الإسلام السياسي كان أيضًا إحدى سمات التاريخ الصوفي 
في أفريقيا فيما بعد عصر الاستعمارء ولقد رأينا بالفعل صوفيين بارزين يلعبون دورًا 
قياديًا في الحياة السياسية في السنوات التي أعقبّتِ استقلالَ السودان عام .١1507‏ إلا 
أنه منذ سبعينيات القرن العشرين أدَّى ظهورٌ تنظيماتٍ إسلام سياسيء مثل الإخوان 
المسلمين والجبهة الإسلامية القومية» إلى تهميش دور الصوفيين السودانيين في الحياة 
العامة» وفي حين جدَّبَ الإسلاميون السودانيون استثماراتٍ أموالٍ النفط الثرية» من خلال 
آليات الصّيرفة الإسلامية العالّمية الجديدة» لم يَيْقَ مع الصوفيين الذين ازدهروا في ظل 
الإمبراطورية الفونجية والإمبراطورية البريطانية على حدّ سواء إلا موارد مُستنرّفة, متمثلة 
فيما يمتلكونه من أراض زراعية» وأتباع مُهِمّشين اقتصاديًا.””' وتبدى الصورة مختلفة 
كتيا ف«منافاق أحخرى مق أفررهرا ندم :قا شرت أدريقنا أن وز الطوق:الضوفية إلنى 
لك حويكود من قبل استفوى]. ف« الازدها ريسن خلذل فكرين كدالفات اساراتيجية مم 
التنظيمات السياسية الحديثة: ويُعدّ فرع الطريقة التيجانية الذي يقوده الشيخ إبراهيم 
نياس )11170-١600(‏ أحدّ الأمثلة على ذلك؛ فقد كوّنَ الشيخ تحالّفات ماكرةً مع الكثير 
من قادة الاستقلال الأفارقة والعرب في خمسينيات وستينيات القرن العشرين: وأصبّح 
نائبَ رئيس رابطة العالّم الإسلامي» وجِمّعٌ تعاليمّه في كتاب «كاشف الإلباس». التي تَيْت 
في النصف الثاني من القرن العشرين مدى تأثيرها الجائل' فارغرت 5 

وفي بقية الأماكن في المنطقة, واكبّ أتباع السجين السابق في سجون الاحتلال الفرنسي 
أحمدو بامبا مباكي التغيّرات التي حدئّت في مجتمع غرب أفريقيا في العقود الحديثة, 
مق خلال حذب أتاء "جد بين الملخفية: الذي هاكرها إلى مدن السفال الداميج 3 
وفي ظلٌّ خلفاء فياك واكيّتِ الحرّكة المريدية السنغالية أيضًا التطوّرات الحادثة في 
تكدولوكيا:الأتصالات الحفاظ عل ولد ااههاحق ف مدنده الشحات المخارى اكور 
الذي خلقّته العوللة في أورويا وأمريكا.”*' وفي حين تدهوّرَ وضعٌ الصوفيين في السودان 
مقارّنةٌ بمنافسيهم الإسلاميين بسبب قلّة استثماراتهم مقابل استثمارات الإسلاميّين» فإن 
الطريقة المريدية في السنغال جذبّتُ تدفّقاتٍ ماليةٌ متزايدة عندما روّجت لمفهوم متديّن 
للعمل, يُشْجّع الأتباَ على اعتبار رحلات العمل الدولية التي يقومون بها جزءًا لا يتجرًا من 
تقدّمهم الروحاني.'*' وفي تسعينيات القرن العشرين ظلت الصوفية حيةٌ بالقدر نفسه في 
مالي المجاورة للسّنغال. عن طريق ظهور قادة صوفيين شباب جِدَابِين حققوا نجاحًا هائلًا 
في الترويج لأنفسهم بين غيرهم من الشباب الحضري في مدن مثل باماكو وسيجو.”*” وفي 
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حالة الشيخ صوفي بلال تضمَّنَ الأمرُ عمل جدائل شعر الراستا الرائجة» ونَشْر كتيبات 
عق كفاليمه» وشراء أوقات يت للتزويح 'لففسة فق محطات الإذاعة اللكلية: كما تمن الحال 
في بيكات ما بعد الاستعمار الأخرىء التي انفصل فيها المواطنون العصريون عن التقاليد 
الأدبية لأسلافهم بسبب سياسات اللغة التي فرضها الاستعمارء نجد أن كتابات الصوفيين 
أمثال صوفي بلال كانت باللغة الفرنسية» وليست باللغة العربية التي كتب بها الصوفيُون 
قاطنو الصحراء الكبرى في العصور السابقة. لكنْ إذا كان هذا تطرع بالتأكيد على إعادة 
صياغة للتقليدء فإن الحقيقة الذرائعية للأمر تتم في أن اللغة الفرنسية: لا اللغة العربية, 
هي ما جعلت هؤلاء الصوفّين جذانين ق أعن جماهيرهه الحضرية العريضة. وكنوع من 
إضفاء الطابع المحلي في فترة ما بعد الاستعمارء أصبحَتٌ لغاتٌ مثل الفرنسية والإنجليزية 
من لغات الإسلام الصوفي الجديدة: لتخُلًا محل اللغتين الفارسية والتركية» اللتّين كانت 
لهما القيادة في السابق. 


(4-؟) الصوفية في الغرب 


في سياق العولة نجد أن ظهور اللغات الأوروبية كوسيلة للتعبير الصوفي يمكن رؤيته أيضًا 
في انتشار الطرق الصوفية في العصر الحديث في أورويا وأمريكا. وعند انتقال الصوفية إلى 
هذه السياقات الاجتماعية الجديدة» تغيّرت هي نفسها في بعض الأحيان بسبب احتياجات 
السكان المختلفين الذين خاطبَتُهم؛ إذ كانت لدى بعضهم رغبةٌ في «تصوّف» عالمي وليس 
الإسلام. وكما رأينا في السايقء فإن الصوفيين كانوا قد يدءوا بالفعل في الانتقال إلى 
أورويا وأمريكا أثناء فترة الاستعمار. سواءً من خلال رحلات شمال أفريقيا التي قام 
بها الباطنيون السويسريُون أمثال فريتجوف شوانء أو الرحلاتٍ الأمريكية التي قام بها 
الصوفيون الهنود أمثال عنايت خان. لقد تزايّدَ هذا الانتشارٌ الجديد في النصف الثاني 1 
القرن العشرين المتأدّر بالعولة تأَتُوًا شديدًا. 

يمكن ملاحظة ثلاثة أنماط عامة وسطّ هذا العدد المتزايد من الجماعات الصوفية 
التي تكوّنت في الغرب في فترة ما بعد الاستعمار؛ أما النمط الأول الذي كان يضم ما يمكن 
وصفهم بأنهم «الصوفيون المهاجرون»» فتضمَّنَ حِلْبَ جماعات صوفية كجزءٍ من عملية 
أكبر مُتمكّلة في تأسيس مُجتمعات المهاجرين. وفي هذه الحالات»: تنوّعت أشكالٌ الصوفية 
وفقًا للخلفيات الإقليمية والطبقية والتعليمية لُجِتمَّع المهاجرين ذي الصلة, وخضعَثُ 
للتعديل مع تغيّر التفضيلات الدينية للمهاجرين أنفسهم نتيجةٌ لتجاربهم في أوطانهم 


0 
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الجديدة. وعلى الرغم من أن البيكات نفسها التي وُحد فيها هؤلاء الصوفيون كانت جديدة 
في حدّ ذاتها كما رأينا في الفصول السابقةء فإن نمط هجرة الصوفيين في أعقاب التحرّكات 
السكانية الواسعة ليس بالجديد وإنما أكثر قدمًا. أما النمط الثاني الذي كان يضم ما 
يمكن وصفهم بأنهم «الصوفيون الرياديون», فتضمّنَ صوفيين لم يكن لديهم مجتمعٌ 
هجرة مضيفٌ موجود من قبلٌء وجمعوا أتبائًا كانوا في الأساس إما من مناطق إسلامية 
مختلفة عن مناطقهم وإما غربيّين متحوّلين حدينًا إلى الإسلام. مرةً أخرىء على الرغم 
من أن البيئكة كانت مختلفة» فإن النمط نفسه كانت له سوابق مُتعدّدةء خاصةٌ في القرن 
التاسع عشر الذي انَّسَم بالحّراك بسبب السفن البخارية والسكك الحديدية؛ حيث شهدنا 
صوفيين روَادًا مُشَابهين قادمين من أفريقيا وشبه الجزيرة العربية» يَجمعون أتباعًا من 
مجموعاتٍ عزقية مختلفة في جنوب آسيا وجنوب شرقها. أما النمط الثالث الذي يضم ما 
يُمكن وضْفُهم بأنهم «الصوفيون المندمجون», فتضمَّنَ صوفيين من أصولٍ مسلمة أى من 
أصول غير مسلمة تربَّوًا في دول غربية» وجذبوا أتباعًا كانوا مثلهم إما متحوّلين إلى الإسلام 
وإما مسلمين مولودين في الغرب. ونظرًا لكون هؤلاء الصوفيّين متأذّرين كثيرًا بالأفكار 
والتوقعات الأزووبية الأتريكية فقن تشتف واي عكين من التحالاة "من خلدل جركة العضر 
الجديدء أو الاتجاهات الباطنية الرائجة في السوق الدكني: وعلى الرغم من أنَّ هذا النمط 
الأخير ظهمَرَ بالتأكيد بسبب التفاعلات الاستعمارية التي رأيناها بين السالكين الأوروبيين 
وشيوخ شمال أفريقيا أو شيوخ الهند في بعض الأحيان في أوائل القرن العشرين؛ فإنه لم 
تكن له سوابق مُهمّة قديمًا.”7 0 تعرض الصفحاث التالية أمثلة على كلّ نمط من هذه 
الأنماط الثلاثة؛ لنُدرك تنوّعٌ الجماعات الصوفية المتضمَّنة في هذا التوسّع الغربي الثلاثيٌ 
الأشكال. 

إذا التفتنا إلى النمط الأول؛ فسنجد أننا رأينا بالفعل أحدّ الأمثلة المهمة على الصوفيين 
المهاجرين عندما تناوَلنا أتباءٌ الطريقة المريدية في غرب أفريقياء الذين حملت تجارتُهم 
التففلة سول العام مها واكم إل مكهم الشتكات السعفال المتككر باعزان ليله فى كل 
الدول الأوروبية تقريبًا. وعندما انتشّرٌ المريديون في فرنسا وما وراءها بعد ذلك؛ استمرّت 
شبكة التجارة التي أسّسها في الأصل مباكي وأسرته مع اقتصاد الاستعمار الفرنسي حتى 

ة ما بعد الاستعمارء على يد أتباع الطريقة المريدية الذين جلبوا معهم - إلى جانب 
9 اليدوية الأفريقية والساعات المقلّدة ‏ تقليدّهم, بما في 35 إنقاد الذكن 
وتعليق مُلصّقات مباكي أينما عملوا.”* وفي حالة الصوفيين المهاجرين من جنوب آسياء 
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اك سهزة الاكتسافين إل وويطانا إل هوي أضماط: معددة من التداول الديني؛ لأن 
الطرق الصوفية التي نشأت في الأصل في الوطن الآسيوي اتّخذت أشكالًا جديدة في بريطانيا 
قبل تصلوركا يدو رهامو ارين جاعتتات 7*7 وون النظلة :للك ظطريقة بزمدة. جبيا الذي 
ظهرف عدن الكل البفمية لجبال الميمالايا. القاكلة فى ملارية كرهات الباكسفانية "فى 
خمسينيات القرن العشرين؛ وانتشرت تدريجيًا بين الباكستانيين البريطانيين من خلال 
جهود الجنديٌّ السابق وعامل المسبك صوفي صاحب في برمنجهام. وفي ثمانينيات القرن 
العشرين» نجد أن الطريقة التي كانت في الأصل مهمَّسْةً اجتماعيًا في كل من باكستان 
وإنجلترا تطوّرت إلى شبكة شتات باكستاني عالمية: يتدفّق من خلالها الزوّار والأموال. 
وكذلك التقاليد الطقسية» وطلاسم التحاضين: والممارسات التأمّلية. وعلى الرغم من أن تلك 
الطريقة كانت مقتصرة على مُجتمع الشتات الباكستاني على وجه الخصوصء شأنها شأن 
بقية أشكال الصوفية المُهاجرة الأخرى في الغرب فإنها من خلال تقديم عقيدة تصوّفية 
تتساركة كلكا جلسات لطرن شاط والمنه. بحاو عن [عهلي الأظناد امتعلمين. 
وكذلك ريات البيوت غير الْمتعلّمات الذين مَثَلُوا الجاليةٌ الباكستانية العالّمية في نهاية 
القرن العشرين. 

يمكن أن نجد أشكلًا مشابهةٌ لهذا التبادل القائم على التداول في صوفية مجتمع 
المهاجرين الأتراك في ألمانيا؛ حيث إن نشأة هؤلاء المهاجرين في الرّيف الأناضولي في الأساس 
جعت ارتباطهم بالتقليد الصوفي أكثرٌ قوةٌ مقارَنةٌ بالأتراك الحضّريَّين الأكثر علمانيةً؛ 
ومن أمثلة ذلك طريقة الشيخ النقشبندي سليمان حلمي طوناخان (المتوق عام 1505), 
يتنه كمال كاتفاو: (الكون ضامه 0 انوع الوعه فو قد كى شلك الطادمقة التمييد 
من جانب كلَّ من الحكومة التركية والحكومة الألمانية» فقد شهدت انتشارًا هادمًا لكنه 
سريع ومتزامن في كلا البلدين؛ بسبب نسق «الهجرة والعودة» المنتظم, الذي ميَّنَ نموذج 
هجرة العامل الوافد في ألمانياء الذي يعد في حد ذاته نوعًا من العوللة.©*! أما إذا تطرّقنا 
إلى الصوفيين المهاجرين في إيطالياء فسنجد أن عملية الهجرة أعادّث تشكيلَ الممارّسات 
الصوفية لعَجّر الروم المقدونيّينء أعضاء الطريقة الخلوتية» الذين هاجروا إلى إيطاليا 
ف اتسعينيات" القرن. الفشرين» لقد.واكة هؤلاء انتقادات من السلمين العرب المتاترين 
بالإسلام الوهابي المناهض للصوفية: الذين كانوا مُقيمين بالفعل في إيطاليا؛ حيث قالوا 
إن أسلوبٌ الصوفية «الغجري» ليس هو الإسلام الحقيقي؛ ونتيجةٌ لذلك مَجِروا ممارّساتٍ 


الصوفية 


معينةً مثل تقبيلٍ يد شيخهم.”*! وفي هذه الحالات» أصبحت أورويا نفسها مكانًا لتغيير 
التقليد الصوفي قدر ما أصبحت مكانا لتثيره. 

إذا تطرّقنا إلى النمط لاني من الصوفيين في الغرب؛. فسنجد أن أحد أنجح الأمثلة 

على الصوفيين الرياديين هو شيخ الطريقة النقشبندية الجذَّاب الشيخ ناظم الحقاني. 
ولد الشيخ ناظم في جزيرة قبرص عام ”157., واكتسب العلمٌ الصوفيً في إسطنبول 
ودمشق بعد أن درس أولًا الهندسةً الكيميائية.**' وإلى حدَّ ما كانت الظروفٌ تستثير 
الطابعٌ المتجاوز للقوميات الذي يميّز أتباتمه لدرجة أنه ربما طُرد من تركيا نفسها في 
دراو التوجّه الجمهوري العلماني خاصتها في منتصف ستينيات القرن العشرين. وفي 
حين حقّق الشيخ ناظم نجاحًا هائلًا في تكوين أتباع له في تركيا وسوريا ومصرء فقد 
كان مميّرًا للغاية بسبب نجاحه في أورويا والولايات المتحدة, الأمر المدهكش بصفة خاصة 
فيه هى قدرته على جذب أتباع له على مستوّى عالّمي؛ فَهُمْ لم يكونوا فقط من بلاد 
مختلفة» يل من مناطق ثقافية مختلفة وأصحاب لغات مختلفة أيضًا. وفي أورويا كان 
ناجحًا بصفة خاصة في حِذْبٍ الألمان المتعلمين من الطبقة الوسطىء بينما في الولايات 
المتحدة نجح كثينا في جذب الأمريكبين ذوي الأصول اللاتينية والأفريقية» الذين شكَّلوا 
في العقود الأخيرة الكتلةٌ الأساسية من الأمريكيّين المتحوّلين إلى الإسلام.749 وعلى النقيض 
من بعض «الصوفيين المندمجين» الذين سنتطرّق إليهم فيما ييء ظلّ الشيخ ناظم ملتزمًا 
بالتقليد النقشبندي في التمسّك بأهمية الشريعة في حياة الصوفيء إلا أنه كان في الوقت 
نفسه مُنفتحًا على نحى مدهش مع غير المسلمين؛ حيث قبل أتباعًا دون يتدام 
لمبدئي في الإسلام. وعلى الرغم من أن توقعاته بنهاية العالم التي لم تتحقّق على نحي 
متكرّر في أعوام 1197 و/15910 و1158 قلّلت من مصداقيته: فإن ريادته الجذّابة جعلثه 
يستخدم نطاقًا من وسائل الإعلام الحديثة لجذب الأتباع» وعن طريق السماح للمريدين 
الجدد بأخذ قَسَم البيعة التقليدي له عبر الإنترنت, والسفّر حول العالّم لإعطاء دروس 
الصحبة البالغة التنظيم» وبّيع مجموعة من المنتجات الصوفية المنتجة على نطاق واسع؛ 
سعى بدهاء إلى إعادة إنتاج التقليد باستخدام آليات العولمة» وأَتْيَتَ أيضًا عبقريتّه كمُدير 
لجماهيره المختلفة» وقد حقق ذلك من خلال تعديلٍ درجة الاختلاط بين الذكور والإناث, 
وصرامة أعراف اللبس» وتجنب القضايا السياسية (أو الترويج لها)؛ على حسب مجموعة 
الأتباع التي يُخاطِبها. وشأن الأشكال الأخرى من الثقافة المدّسمة بالعولة» فمن الْممكن 
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الاعتقاد بأن التقليد الصوفي تعرّضٌ للإضعاف أو للدقرطة: إلا أن ما يبدو واضمًا هو 
زيادة مصداقية التقليد في زمن المستحدّثات الزائفة. 

حصرت المجموعات الصوفية الريادية الأخرى انتشارّها في الغرب في مناطق معينة؛ 
مثل الطريقة البودشيشية المغربية, فَتَحْتَ رعاية سيدي حمزة بن العباس بودشيش 
(المولود عام ؟؟5١)‏ استخْدَم قادة الطريقة البودشيشية ندوات شَبيهة إخدوات عالم 
الأعمال؛ لتسويق الطريقة على 7 بديلٌ حقيقي للإسلام السياسي لكنه بديل تقدّمي.157 
لم تجذب الطريقة المواطنين الفرنسيين من أصلٍ شمالٍ أفريقيّ فقطء يل جذيت ا 
السالكين الرُوحيِّينَ الفرنسيين في العموم؛ وعلى هذا النحو نجحّث في زيادة شهرتها عن 
طريق الأنشطة الثقافية للأتباع المشاهير؛ ومن أمثلة هؤلاء المشاهير: المفكّر العام الفرنسي 
فوزي الصقلي الذي ساعد في تأسيس مهرجان فاس السنوي للمُوسيقى الروحانية» ونجم 
الراب الفرنسي - الكونغولي الود - عبد الملك» الذي أرَّحَ من خلال موسيقى الهيب هوب 
والسيرة الذاتية رحلته إلى الصوفية من الْمخدّرات والجريمة في ضواحى المدن.!”! وأثناء 
كُماشكناك القرن العاوين تكوّنث بالمثل في ألمانيا فروع محلية من الطرد الصوفية الأقدم 
على يد ألمان مُتحوًا لين إلى الإسلام على دراية واسعة بالمتطلّبات النفسية لزملائهم من 
بني وطنهمء””' ومن أمثلة هذه الطرّق طريقةٌ لها اسم باللغتّين العربية والألمانية» وهي 
ار السفينة» أو «شيفس فيك»», لحن تأسّست بعد أن أقام بشير أحمد دولتس (المولود 
عام )١1155‏ - الألماني الذي اعتنق الإسلام - لفترة طويلة في ليبياء وبعد العودة إلى 
بون عام ١9/7‏ أسّس دولتس العديدَ من المؤسّسات المخصّصة للحوار بين الأديان 153 
بالإضافة إلى تأسيس تلك الجماعات الصوفية الألمانية مؤسساتٍ متأثرة بالعلاج النفسي» 
مثل معهد الأبحاث الصوفية الموجود في برلين» فقد حقّقت نجاحًا هائلًا في جذب الأتباع 
السابقين للحركات الدينية الجديدة المنبثقة من الهندوسية لدرجة أنَّ صحيفةً التابلويد 
الألانية التي تحمل اسم «بيلد» كتبت في عنوانها الرئيسي: «ذمّب الإله بهاجوان الهندوسي» 
فح عله ا 

أما في سياق أمريكا الشمالية: فقد كان محمد رحيم باوا محيي الدين (المتوقٌ عام 
) واكذا من امه الضدوفيه الرواديق77شيهه أن إنثقل :إل الولشياك المتكدة تمن 
موطنه سريلانكا عام 2111/١‏ جذب إلى خلوته الريفية التي أسّسها خارج فيلادلفيا أتباعًا 
كانوا في الأساس من البيض النثمية: الظيقة الوسطئ» واستخدم الفط :الجذاب 'الراقة 
الممدل في نمط الحياة النباتي» وتسجيلٍ ألبوم لصالح شركة فوكواي ريكوردز للتسجيلات, 


لس 
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وتقديم نفسة فق ضورة مُعَلُم روحانى - كما في الهندوسية.ت تصادف أنه:مسلم. وق 
أول أعماله بالإنجليزية «الحكمة الإلهية المضيئة الْمبرّدة للظلام». المنشور في الولايات 
المتحدة عام 2١41/7‏ جمع بين التعاليم الإسلامية والروحانية الُقتبّسة عن الهندوسية التى 
كانت رائحةٌ في الثقافة المضادة الأمريكية: ©" إلا أنه حتى هذه الضوفية الزيادية ذات 
الحّراك العالّمي كانت خاضعةً للعوللة أيضًاء ومع مرور الوقت اكتسبت فيلادلفيا سكانًا 
من المهاجرين المسلمينء الذين شجّعوا محيي الدين على إبراز الجوانب الإسلامية الأكثر 
رسميةٌ في تعاليمه؛ وفي عام 1944 انضم المتحوّلون إلى الصوفية الذين كانوا بين صفوف 
أتباعه القدماء الولودين في أمريكا إلى المهاجرين المسلمين المستجدَّينء وأسّسوا مسجدًا 
لُجتمع المسلمين في فيلادلفياء الذي أصبح في ذلك الوقت مجتمعًا كبيرًا. ومنذ ستينيات 
القرن العشرين اكتسب الكثير من هؤلاء الصوفيين الرياديين أتباعًا من كل أنحاء الولايات 
المتحدة» ووصّفّت دراسة حديثة ّي المؤسسات الصوفية البارزة بالنّضطة هناك وكان 
يقود معظمّ هذه المؤسسات قادةٌ صوفيون مهاجرونء لكنَّ بعضها كان يقوده متحؤٌلون 
إلى الإسلام يُنتمون إلى نمط «الصوفيين المندمجين» الذي سنتطرّق إليه الآن.*”” 

أما النمط الأخير للتوسّع الصوفي في أوروبا وأمريكا الشمالية؛ فيتمئَّلٌ في «الصوفيين 
المندمجين». بوجه عامء نشأ هؤلاء في البلاد الغربية (سواء لعائلات مسلمة أو غير مسلمة) 
وجذبوا أتباًا كانوا مثلهم» إما متحؤّلين إلى الإسلام أو مسلمين تريَّوًا في بلاد غربية» 
وفي بعض الحلات كان القادة الصوفيُون الُندمجون هؤلاء هم أنفسهم من المتحولين إلى 
الإسلهمة ونغلوا لآن الكتير :من هؤلاء الضوفيين. كاذوا أككن كَأدرَا.من خيرهم .من الحركات 
الصوفية بالتركيز على «الروحانية» و«الباطنية» في أعقاب ستينيات القرن العشرين» فقد 
تطرّفٌ العديد منهم لدرجة فصّلٍ الصوفية تمامًا عن إطارها الإسلامي. مع استمرار 
اعسات عل تداك تين نين الققليد العيز ؤ ‏ '! «وبيتها. يمكن عل هذا الندق أن 
يَْهُم الصوفيون المهاجرون والرياديون في عصر العولة أنهم لم يتخلّوًا تمامًا عن التقليد 
الصوفي؛ فإِنَّ الصوفية المندمجة المنسلخة عن الإسلام تُمثل بوضوح ردًا جديدًا على انتقائية 
الشوق الديقية العالفيةوَحعد | دووقن ا 1 احة5ة]) أقدم الأمثلة وأكذرها إبهاذ اق 
هذا المظان: ديك ترتي: ف إفكلة ا تيعد أن ولد كه السعفائديه وآن هندى :من صل أففاني: 
ويعد تشرة كتاثا عق السهن يعدوان من العرق اق عام "هقد وكتان رملاك إن 
مكة كانت شخصيثه فيه تشبه كثيرًا شخصيةً البريطاني الاستعماري المتعجرف؛ أصبَّحَ 
فا أواكل: الستييراءها: كفي الجبراله هارودرة مون سمن الوفية الجديرة 1 ومع 
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انصراف حماس الحركة الهيبية عن الامتزاج بالثقافة المغربية والهندية وتحؤّله إلى الأديان 
اللارقية اعتقة إدري هاه عل 'خلفيفة الأشرية لثدية تقزيه نفس كوريية لمنلالة قديمة 
من الأرستقراطيين والشيوخ الصوفيين الأفغان» تعود إلى ماضي بلاد فارس القديم. ومن 
خلال أَخذ أجزاء سهلة الفهم من المعتقّدات الموجودة في الأعمال الصوفية الكلاسيكية 
وتحويلها إلى كتيبات حققت أعلى مبيعات» ومن خلال جذْب مساعدين طليعيّين مثل 
الروائية دوريس ليسينج والشاغر روبرت جريفز؛ اكتسَب إدريس شاة في ذهاية استينيات 
القرن العشرين نطاقًا كبيرًا من الأتباع» بالإضافة إلى قاعدة مؤسسية عن طريق إنشاء دار 
نشرء وكذلك مؤسسة خيرية سمّاها معهد الأبحاث الثقافية. وعلى الرغم من الانتقادات 
الواسعة التي طالت إدريس شاهء فقد كان - نظرًا لبراعته في الترويج لنفسه - مستولًا 
أكثر من غيره عن زيادة وعى الغرب بالصوفية (وإِنْ لم يكن دائمًا زيادة فهم الغربيّين 
ليا )نوب لكان عن الطوق: الخطههازية:والحولة دجن عن الأقل:ق الحالم القاطق باللغة 
الإنجليزية أن الصوفيين الذين لديهم أصولٌ عائلية في مناطق كانت واقعة تحت الحكم 
البريطاني» هم من استطاعوا في كثير من الحالات تكوينَ شبكات في الغرب: كما حدث مع 
إدريس شاه ويّنطيق ذلك بصفة خاصة على الصوفيين الذين تربطهم علاقاتٌ بالأراضي 
الهندية التى كانت واقعةً تحت الاستعمار»ء سواء إدريس شاه أو سلالة عنايت خان 
ا ة1) الذي رأيناه سابقًا في هذا الفصل ينتقل من الهند إلى بريطانيا ثم إلى 
أمريكا. وعلى الرغم من أن سيرةً عنايت خان بصفته مهاجرًا صوفيًا يَعظ الجماهيرَ 
الغربية تُماثل سيّر الصوفيين الرياديين في الغرب ففي الأجيال التالية لموته انتقلَ التراث 
الذي خلّفه إلى أستراليا على يد الصوفيين المندمجين. وبحلول التسعينيات كان وَرَتْةُ عنايت 
خان هؤلاء. الذين كانوا من أصلٍ أوروبي لا من أصلٍ آسيويء قد عدّلوا تعاليمٌ شيخهم 
الهندي الراحل لتّناسب أعرافٌ مجتمعهم.: وأكّدوا على العفوية والمساواة والثسوية» لدرجة 
سبيت توثرا مع نسل عنايت خانء الذين زعموا أيضًا أنهم وَرَكْتّه الروحانيون.597! وهكذا 
ينضح أن الصوفية المندمجة؛ التي ظهّرت نتيجةٌ لقاء الصوفية بالسوق الدينية المعتمدة 
على العولمة في أواخر القرن العشرين؛ اختبرث مبادىً النظام والانضباط الأساسية التي 
مثَلّت الأساسٌ التنظيمي للتقليد الصوفي على مدار قرون. 

إلا أنَّ العولة لم تُّقدِّم مسارًا واحدًا للتطور الديني؛ فلقد أتاحت أيضًا فرّضّا جديدة 
لوصول تعاليم الصوفيين إلى جماهير جديدة بنّفات جديدة؛ سواء من خلال ترجمة تعاليم 
أغعمدة الفقلين > امال الروميوابق غريي بت ]ل الغا الغربيةة أن مق اخلال: تأليق 
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الصوفية 


أعمال صوفية جديدة تمامًا بهذه اللغات. وأسهمّثْ كل الجماعات الصوفية العاملة ؤ 
الغرب في تكوين تراثِ صوف ثري باللغات الأوروبية» وساعدت في جعل اللغة الإنجليزية 
بصفة حاضنة لح الإسلام العالمي» إلا أن الصوفيين المندمجينء أمثال إدريس شاهء والصوفي 
الإنجليزي المقيم في كاليفورنيا لويلين فون لي (1557-...) كانوا هم الأكثر كفاءةً في 
دخول سوق النشر التجاري.'"' وإذا كان يُمكن القول إِنَّ تلك الكتابات تمثّل محاولةٌ 
للاستيلاء على التقليد أكثر مما تمت سعيًا لاستمراريته» فإن عملية تكوين التقليد التي 
رأيناها على مدار القرون المنصرمة كانت أيضًا في بعض الأوقات عمليةٌ استيلاء وإعادة 
بناءء بل كانت أيضًا ابتكارًا. وأيّا كان تقييمنا لكتابات الصوفيين المندمجين الغربيين 
هؤلاء. فإنها الآن تُعدّ قنوات مبدئيةٌ مهمة لكثير من المواطنين العالميّينَ الساعين إلى 
استكشافٍ تراث الصوفية الثري. 1 
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ملخّص 

وسطً الانهيار المدوّي للقوة الإسلامية في العصر الاستعماري. وجدّت جماعات صوفية 
كثيرة» من غرب أفريقيا حتى آسيا الوسطى والهندء نفسّها في مواجهة التوسّع الأوروبي؛ 
لذا استفادث من ولاء الأتباع والتنظيم اللوجستي المميّرَيْن للطرُق الصوفية» لتكوين 
أنواع من المعارضة المسلّحة للغزى الاستعماري في بعض الأوقات. وعلى الرغم من ذلكء 
ا الأحيان كان قادة المقاومة الصوفية هذه شخصيات ليس لديها سلطة كبيرة. 
وفكلا كان العنوفيوة ترعيظين بالذول. الحاعفة من خلال مفاوهاتيم السايقة .مق 
الافراطوزيات الانسلادية قعضى ما قبل الاستعدماق كان أعضاء: المؤسّسة الضوفية فق 
كثير من المناطق أكثْرٌ استعدادًا لإيجاد وسيلة تَوافق مع حُكَامهم الاستعماريين الجدُدء 
على الرغم من أن بعض الحكّام الاستعماريّينَ (لا سيما الفرنسيين والروس) قد أبدَوًا 
عدم الثقة في الطّرّق الصوفية؛ ولذلك تمكّن الصوفيون, في كثير من البيئات الاستعمارية 
وأيضًا في المناطق المستقلّة مثل إيران والإمبراطورية العثمانية» من الحفاظ على روابطهم 
مع الحكام الاستعماريّين وتوسيعها في بعض الحالات» ليدخلوا القرنّ العشرين في زمرة 
الإشيسات الكتلحئة العليلة السمتة لعمر ها فول السزاكة الك تحت مق الاسيكها دون 
أن يمسَّها أذَى على نحو كبير. وسواء أكانت هذه التحالفات مع الطبقات الحاكمة تتم 
في ظلَّ حكم إسلامي أى حكم أوروبيء فقد كانت في النهاية تُحقّق نتائج عكسيةٌ» ومنذ 
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أواخر القرن التاسع عشر جعلت سياساث الإصلاح الإفلامي المعارضة هذه المؤسسةٌ 
الضوفية هذقا ظبيوعيًا للانتقاده ؤق الوقت «تفمدة تموضتث ‏ مكادة الفنوقيين للتهميش 
على يدِ مزاعم الرعدة الدينية من قيّل مؤسساتٍ جديدة وأفرادٍ جُدُد رافضين للتقليد 
الصوفي, 0 البركة والشّلظة المتوائكين: وكير من هؤلاء القادة الإأبلاميين الخد 
انتمّوا لمهَن الطبقة الوسطى الجديدة: مثل التدريس في المدارس أو الصحافة أو الطبء 
وهذه المجموعة المتنوعة من الإصلاحيين والحداثيين رفضَتٍ الصوفية؛ لأنها مثال للتقليدية 
المتدنية» التي سمحت باستعمار المسلمين؛ ومن كَمَّ وضّعوا الصوفية بدايةٌ من أوائل القرن 
العشرين تحت الهجوم الأكثر استمراريةٌ ونجاحًا في تاريخها. 
وعلى الرغم .من توقعات الباحذين في منتضف القرن العشرين باختفاء الصوفية 

سريعًا في ظلّ موجة أشكالٍ الإسلام الأكثر «حداثةٌ» هذهء فمن خلال سلسلة من التكيّفات 
مع التقنيات والمجتمعات السكانية الجديدة في القرن العشرين: نحت الصوفية من هجوم 
مُنتقديهاء حتى وإن فقدَتٌ عددًا هائلًّا من أتباعها في هذه العملية. أما في بيكات العولمة 
في القرن الحادي والعشرينء فما يَربط كلَّ الحركات الصوفية التّشطة الآن في أوروبا 
وأمريكا الشمالية» بالإضافة إلى المناطق الإسلامية القديمة. هو استخدامّها الفعّال للتقنيات 
الحديثة والأنماط التنظيمية الجديدة لتّشر رسالتها؛ ففي مدن المغربء يُقايل الشيوح 
الصوفيون مُريدِيهم في أغلب الأحيان في أماكن أكثر شَّبِهًا بقاعات الؤتمراحه التي تُعقّد 
فيها ندواث عالّم الأعمال؛ منها بالتجمعات الطقسية التي كانت تميّز الفترات القديمة: 
في حين أصبح من الأرجح أن تجد تجمّعاتِ طقوس الموسيقى والغتاء الصوفيّين في لوس 
أنجلوس وليس في شيراز. وفي بيئة تتأثَرُ بالعولة على نحو متزايدء تتضاءل جدوى فكرة 
التفريق بين صوفية العالّم «الغربي» وصوفية العالّم «الإسلامي»؛ فنظرًا لأنَّ الطريقة 
الحقانية النقشبندية الخاصة بالشيخ ناظم القبرصي وحركة القائد الروحاني التركي فتح 
الله - 0 بصفتهما مشاريعٌ متجاوزة للقوميات في جوهرهاء فإقه توجد دلائلٌ 

ثيرة على أن الصوفية سوف تحتفظ بحصّة معقولة في السوق الدينية العالمية. وإذا كانت 
00 لصا الإسلامي المناهضة للصوفية في القرن العشرين قد حِعَلتٌ وَرَنْةَ التقليد 
الصوفي لا يُقدّمون دائمًا أنفسَهم على نحو رسميٌ في الوقث الحاضر باعتبارهم «صوفيين»؛ 
فإن إعادةً استيعاب هذه الصوفية غير الْمميّزة في تصوّر غير للاسلفم :فق العميم: تمذل مق 
جوانب كثيرة عودةً إلى الفكرة القديمة المُتمة في كون التقليد الصوفي جزءًا لا يتجرّأ من 
دين الإسلام. 


516 


الصوفية 


شكل 5-:: الغناء مدحًا في الأولياء: مدّاحون يستخدمون تقليدَ القوالي الموسيقي في الهند 
(تصوير: نايل جرين). 


على الرغم من فترات توقّف نقل التقليد التي تسبّبت فيها الحداثة» وعلى الرغم من 
توحّهات الدمج الراكجة في السوق الدينية العالمية, فمن خلال التأكيد على مرجعية الشيوخ 
القدماء وتعاليمهم التي أورّثوها عبر العصورء يُعذَّ كثيرٌ من الصوفيين في العالّم في الوقت 
الحاضر الحَمَلةٌ الحقيقيين لتقليدٍ تكوّنَ من ذكرى وتراث الصوفيّين الأوائل في بغداد. 
وفي حين يقدِّم بعض الصوفيين «الرياديين» أو «المندمجين» نُسَخًا من التقليد مُبتكرة أو 
مستولى عليها على نحي واضح للغاية؛ فإنهم ما زالوا يعتمدون على منطق التقليد ليربطوا 
أنفسَّهم بأقوالٍ وممارساتٍ الشيوخ الصوفيين القدماء. وعلى الرغم من أنه يوجد بلا شك 
أكثرُ من شكلٍ متاح من الإسلام ليّختار من بينها المسلمون؛ وأن المؤسسة الصوفية القديمة 
لا توجد بين هذه الأشكال إلا في صورة متضائلة للغاية» فإنه بالنسبة إلى ملايين كثيرة من 
المسلمين ما زالت تعاليمٌ الصوفية تير الطريقّ إلى التناعُم مع الإله الذي خلقهم. وفي حين 
تغيرَتِ السياقات الاجتماعية للصوفية جذريًا على مدار تاريخها الذي يزيد قليلًا عن ألف 
سنة؛ فإن الصوفية كتقليدٍ ظلَّتْ متماسكةٌ عن طريق روابط النصوص والمصطلحات: 
والآأنساب والشيوخ» والطقوس والعهود التي من خلالها تعيَّدَ الصوفيون الأحياء في كل 
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جيل بالالتزام بالأخلاقيات والْمُمارّسات والمُعتقدات التي يحافظون عليها بوصفها المعتقّد 
السري للنبي. ونظرًا لأن هذا الكتاب عمل تاريخىٌّ يعتمد فقط على الأدلة المكتوبة والآثار 
المعمارية؛ فقد افتقّرَ بلا شك إلى التطرّق للتجربة الشخصية التي يعيشها الصوفيون, 
والنشوة التي يشعرون بهاء اللتّين تُمكّلان شريانَ التقليد بالنسبة إليهم. إلا أنَّ الكلمات 
والأماكن التى تناولناها هنا لم تكن مجرد الوسائل الثقافية التى ربطّت الصوفيين بالعالّم 
من حولهم؛ فقد كانت أيضًا أدوات التقليد التي سمحث لهم تتحارذه: وإذا كنا لم نستطع 
تتبّعَهم في أفعال التسامي تلكء فهذا بسبب أننا قرأنا أعمالّهم بطريقة مادية لا بطريقة 
تأمُلية فعندما طالّعْنا النصوص العديدة المنتمية إلى فتراتٍ متعدّدة وقعنا في خطر عدم 
التطؤق إلى الفعل الأول الذي انطلّقٌ من خلاله الصوفيون في عمليات صعودهم وتٌساميهم, 
وهو: تأمّل حرف الباء في البسملة (بسم الله)» التي تمك الكلمة الافتتاحية في القرآن» وإذا 
كانت النقطة الموجودة تحت حرف الباء هذا تمثّل للصوفيين إشارةٌ تتجاوّز التاريعٌ لتدل 
على التفرّد الكوني الذي تبدأ وتنتهي فيه كل الأشياءء فإنَّ ما تناولناه في هذه الصفحات 
هو القصةٌ المتعددة الأوجه والبشريةٌ للغاية للصوفيين في العالّم. 
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مَسْرّد المصطلحات الصوفية 


آداب: قواعد السلوك الرسمية للحياة الصوفية. 

الإنسان الكامل: مُعتقّد عن الولي الكامل الذي يمتلك معرفةً كاملة عن الله. 
أولياء: الشيوخ الصوفيون البارزون المبجّلون وهم أحياء أو أموات. 

باطن: البُّعْد الخفي أو غير المرتي من الحياة. 

بذعة: فعل أو مُعتقّد ليس له سَنَد في «السّنَّة» (انظر «السّنّة»). 

برزخ: الشخص أو نقطة الوجود التي يلتقي فيها العالّمُ الإلهي بالعالم البشري. 
البركة: قوة الأولياء المقدّسة. 

البقاء: تجرية الوجود الْمطلّق بعد «الفناء» (انظر «الفناء»). 

بَيّعة: عهدٌ بالولاء للشيخ الصوفي. 

تجديد: الإحياء الدوري للإسلام كلّ قرن وكلّ ألفية بصفة خاصة. 

تذكرة: سيرة لأحد الأولياء. 

تصوف: أن يصبح المرء صوفيّاء أن يلبس المرء الصوفء الصوفية. 
تفسير: أحد تأويلات القرآن. 

تَكِيَّة: مسكن صوفي. 

توحيد: معتقد يرى أن الله واحدٌ غير قايل للانقسام. 


حال (الجمع: أحوال): تجربة تصوفية. 


الصوفية 


الحديث: الروايات الشفهية عن أقوالٍ النبي محمد وأفعاله. 

خانقاه: مأوّى وسكن صوفي (عادةً في إيران وآسيا الوسطى والهند). 

خرقة: عباءة صوفية صطّقسية؛ ذات لون أى تصميم مميّز غالبًا. 

خَلُوة: ممارّسة الانعزال عن العالم. 

خليفة: نائب يُعيّنه الشيخ الصوفي له. 

ذكْر: طقس الإنشاد الصوفي. 

ذوق: التجربة الروحانية المباشرة. 

رباط: مسكن محصّن للزمّاد المحاربين أو للتجار في شمال أفريقيا والأندلس» وأصبح 
تدكا مضقللةا والا عن السكن الصنوق: 

رسالة: كتاب قصير أو أطروحة. 

روح: ذاث عليا. 

زاهد (الجمع: زهاد): ناسكء؛ ممارس «الزهد» (انظر «زهد»). 

زاوية: مكانُ إيواء وسكن الصوفيين (عادة في شمال أفريقيا وأفريقيا جنوب الصحراء 
الكبرى). 

زهد: إنكارٌ صارمٌ لِلّذات, وكبْحٌ الجسد. 

زيارة: الحج إلى أحد الأضرحة الصوفية. 

سلسلة: تسلسل نَسَبِ طريقة صوفية أو سلالةٍ ملكية. 

ماع + مفازبنة.صدؤفية كم ف الأسكماغ إل الؤسنيقئ أو الشمن المفدئ: 

السّنَّة: مجموعة الروايات التي تَصِف حياةً النبي محمد. 

سيد: سليلٌ آل النبي محمد. 

الشريعة: القانون الإسلامي المصاغ من تفسيرات القرآن والحديث (انظر «القرآن» 
و«الحديث»). 

شطح: العبارات الحماسية أى حتى المهرطقة التي يطلقها الصوفي أثناء الحال (انظر 
تحال 
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شيخ: لقب لاحترام المرشد الصوفي. 

طبقات: مراتب التّخبة الروحانية أو أجيال الصوفيّين المسرودة في نصوص السّيّر. 
طريقة (الجمع: طرق): الطريق الصوفيء والطائفة الصوفية. 

ظاهر: البّعْد الواضح أو المرئي من الحياة. 

عرْس: ذكرى وفاة أحدٍ الأولياء. 

عُفدة: رابطة الولاء بين شيخ صوفي وأحدٍ مُرِيديهء التي تتم عن طريق القسَّم. 
علماء: مُمثَّلو الشريعة وغيرها من تقاليد العُزْف الإسلامي. 

فقير: زاهد.» صوفي. 

القناء: تجربة تلاشي الهُويّة الشخصية. 

القرآن: الكتاب المقدّمن للمسلمين الذي أوحي به إلى النبي محمد: 

قُطب: وَيّ يمثَلّ مخور الكون بأكمله. ويوجد على قمة هرمية «الأولياء» (انظر «أولياء»). 
قلندر (كلمة فارسية): صعلوك صوفي متنقّل. 

كتاب: نصّ مكتوب بالعربية أى بغيرها من اللغات الإسلامية. 

كرامة: معجزة يقوم بها وي صوفي. 

مثنوي: قصيدةٌ تقوم على نَظْم مزدوج مُقَفّىء مكتوبةٌ بالفارسية بصفة خاصة. 
مدرسة: مكان لدراسة العلوم الإسلامية. 

مر شوخ وي 

مُرِيد: تايع لشيخ صوفي. 

مَقام (الجمع: مقامات): محطة على الطريق الروحاني الموصل إلى الله. 
ملفوظات: كتاب عن التعاليم الشّفهية لشيخ صوفي. 

نَففس: ذاتٌ دُذيا. 
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نور (الجمع: أنوار): ضوء. لا سيما نور الله. 
وَحْدة الوجود: معتقّد وضَعّه ابن عربي (المتوقٌّ عام ٠5؟1).‏ 
ولاية: معتقَدُ قداسة الوَّلي. 
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210320060 .خ.ل ع5 ,170010837 0015طء5 0تاكا عط 01 ععمعع عم عطأ م0 (54) 
0 ©1126 :111123570[ 187111 ندع 50 5135711215 01 3210ل ناطث 1111 علنا1نآ عمتاأع” 
0 011611101 /0 511001 ©1116 0 15111121171 ”,51111520 01 7إع157700108 1د1تامه 3 01 
1-13 .ززم ,(2003) 1 ,66 51110165 212011/ 4 

142-33 .ززم ,(1976) م061-16306طخى (55) 

-0117 :1.010012) [ز41-50110 ,5135012 .11.117 م “اناده طغت) عه5 ,(112113آ م0 (56) 
0710 17511 :41-1104110 [0 20551011 17116 ,11355182012 ..آ لله (1995 ,ؤو5ع27 201 
.([1922] 1982 ,ؤووع<2 15117 تكتطلآ اماع ةا زطامناء عطةطط) 77015 4 ,14711 ك1 0 مامجا 1/107 
41-41 4710 ,2101:310؟1 .) ©56 ,533211285 3220 1171151255 كل 01 325121025" 101 
ححطظ ططلهخك] نتطلء2آ) 005171 01-1 111041 /0 1707151011011 4 11/1111 ,12201715102720 
5 01113 :41-1101104 41/182047 ,133115 .2 © 11355152011 .1 :(1994 ,له 
[112110 17ا07151أ/! 11211 0(011 11115 115104711 © ©5]1011نزا/![ نوا 1127 011 01110110110115 61 
21-051 ,اعتتستطاء5 .١خ‏ 320 :(1957 ,تالا عنتوتطمه105تطط عتتج1ط1] :ك5تدوط) 
.1995 ,1127061 :ع تتتتطلع11) 060117 701 7711[1 7261]21 ,1.6111 0" 
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511 171 15115 :152021711211011 0710 0(7 ©1709 5010115 ,طتاكث .[.2 م56 (57) 
]رمك لللهاعع50» ,(1983 ,للتاظ .[.1 :طع10ع.]) ترو1010!ءدمرط 

[0 11111110108016 0710 71070011 ©1711 ,(.كمتوخ عت .60) تعجارت .[.ثى (58) 
م0 .(1935 ,.00 © ©1123[ :1 02060.آ) 71ه]]1-171ه 1ل طط 4[ -]*1لطك” 11211 111110111111000 
-1102 .>1 م56 ,13112 2612601ع5 2 لخد عطا دده 5ععهام عط 01 طامتاعامع0 عطا 
1176215 3 02 823560 8152721112 تإتتتخطع0 طامع 1 01 120121597 اناك ث“ ,لبسكعامرء 
,(2006) 1 ,17 51110165 15107111 01 01177101 ,31-511131031 لتقسطح 21-1 0طى' ناطكى ترط 
-110.43 

01 11612161831015 اأطاعتدع 0111 201 .(1970) 2تتلتاكلة ,(1997) ممع 3]3551 (59) 
01717 07 0100(7عنروظ 4 ,لتاعتكثخ .1.5 566 ,:355[نتاطلدع70 كتلط 01 1156 62ج[ عطا 
,(2004 ,0031102 11011]16086 :020012ط) 510125 12720 01710 115121711710 :“501110 1/لاكى 
عط ةط ع00111) ع لتتطعجع1 ع1 31220 1312511386 121756221" رأقتتدط .0.117 :3 معأ مره 
:22100) 1071011006 0710 70511015711 ,(.0ه) 1217 .5.1 طلا ”,25مع1620 ناك انرو 
-201 ع2 320 عختطاع6 ,1010" بطاعع01 .81.5 0متة :(1992 ردوع2 77ا[وتع كتطلآ 021010 
© ع1 8.5 1 ”,2225132 01 5ع 1تعطمتهء2 عط اه متأ متهعوء11-12ء5 01 د5ع10 
-10111 17011 7ت 1[[) 1001127 07101 ©1-071011006 ,121101011 ,(كلع) 61[66] هطع اتته5 .31 
.(2008 بعع16»08 

5107 عتدتة1؟] تإاتتدظ عطا ا عستمتدع.] 01 غغ1211ا 8 عط]1” ,اتاعطاعاء31 .© (60) 
7401 1.0717 ,(6015) 100135173 .5.11 ع 516597311-.[.0آ 1011177 .ل م ”عع 
حمتتم؟طتتة؟١1)‏ 151ل !112 2260170 1ددع ]270 ]0 ند1©7110! 171 51110012 :15101711 112010041 111 
.(2004 ,111151 11231ممصطء]3 ططاطك 8.[.11١.‏ :غ51 

56 ,4513 731آطع0 31220 17353122قتط2ك1 01 73302 تمتح[15 تإاتتدء عط 02 (61) 
-21115 2 01 1822618626 عط 320 نهآ ا مطه[ك1 10 2ه1كتع7كم0 0" ,اع لللندظ .1.117 
7011 587ع11) 1510711 10 0071776751011 ,(.0©) 1.6921 .]1 ذل ”,12310 ما تجاعلع50 تا 
512 [تنتاطع 0 01 0173012تج[151 عط]1“ ,ه10 .10.0 0ج (1979 ,تاعزه]8 ع د5عمراه1] 
6 0 58111121171 ”,1170110 2خ[كد3 عط 01 ع لتمقطادوع8 عطا 0جتج حندظ لتمتقسةد عطا 
.(2009) 2 ,72 51110165 71©0171]ل 04710 0116171141 /0 5011001 


لح 


الصوفية 


-21011 065 11150110116 اعمط مرم12617210 »1 5111 73701165طع11“ بأططهطك .[ (62) 
,(1977) 46 151041111204 5111010 ,211135311ل1 311 1175601165 أ 01165 6ع كم دأطاع ماع 
.29-8 .2122 ©5606 ,1156 1122 0651511310115 773110115 ع1 01 :5-72 .212 

.(1982) 60ع08 (63) 

|1711 1531 لا لله[ رتمطة تح ]1 عطا 01 ع35]آ ع1" ,8051016 .0.18 (64) 
15147711 101717 171 1727105 1211010115 ,2130611115 .117 ,5-14 .جزم ,(1960) 50 لمانا 
20 4 تلع ]مقط ,(1988 ,011202602 2221386 متملوطدء :.آ.[1 ,تتمدطلكة) 1١07‏ 
723 116 :35311 1لتطع! 11601669721 نز تزوع11612 01 2011125 عط1“ ,322110 1ة]2 .31 
37-7 .22 ,(1994) 17 51110165 170711071 *,1لاممطك لاا ص 

.ل)-.[ ©©5 ,12251615 121131101 173110115 01 ]11م1اه لدعزع10م0عط] عطا م0 (65) 
-13 56125 11015 ع0 0311610111 311 3516- 83116 13 06 12311310151116 عط" ,173061 
.25-50 .جزم ,(1980) 48 1512711101165 17011065 065 ©11ن2 182 ”,173165 

.5 .م7 ,(1988) عتتتتاع 5130 (66) 

م 2101261215 0010211128 3220 كاأتاك“ رانلاع طاع1ء31 .© ,(1977) تأططهطك (67) 
111101011 كلد" ,51111 .5 320 237-247 .ززم ,(2001) 17207139 ”,1نامرقطك لكا 
-5312513 2 1"01 .(1993) 2تط1.651150 112 ,511115102 97آ1:33:1 112 اع مدع711017 تأجلطة 3121 عمطا 
,(0.1021) خمنته ناك -31 7ق 25121322211772 عط جاه عع50111 211123197 نتمم عط 1ه مام 
©1175 لم :كا1© 1 1[1آاك ن(ا7مط 171766 ,(.كطقتخ) جردنهعاتعطه .11 ع معه21 .]زا عمو 
89 171050 |0 511171118117105 ©1171 ,121011120115 ©111 ]0 510110115 ,07 12 ©1116 011 
.(2003 ,128136 كمه :>1 0111511116[) 

)68( 122131201151313 )2007(, 22. 48-1 

,(2007) 1213121151]313 01 1216101:»1311012 عغطا ع 10110132 من 1 كتطا مآ (69) 
-11312 11120 11113582 حطذ 1عكل5175 1120 طاعع10م0ع1”* ,253010 .85 20ج 47 .م 
6 ][5110!! ©6252 11070271107101511271 1(211]5011©171 0617 171]16[ 2721150 ”راع ج50 
©©5 ,710117115 773110115 01 0110111 لدعلع010ع1] عطا 02 .536-569 .جزم ,(1986) 
”,2201353120 311 ]© 0621316 4516 2ه 31151115232 عتع010غ6ط1 5ط" ,امتللك© .© 
.1135-3 .22 ,(2002) 2 ,49 م 1طه7 ك4 


خيلا 


1 :117111101-آ01 711 1ه - 1خ ,13011 .8 م56 ,5وأطتامعع32 51ه112نآ عطآ تمده (70) 
(1980 ,70872اكطء5 .1 :1*111©1:8) 0/11711117102715ل .9 /.3 065 1[م 17112050 15101711151167 
.(1993) زاك مله 

/(10171 171 50171111000 0 0712221 ©1721 ,(.0325) عمتدكا*0 .ل عع 13011 .8 (71) 
:010 تطتطل013) 41-11771110111 211711 1-الى نرط 11/071 0ندا 1 :112151711ك5نزا! 151017111 
.(1996 ,ؤ5وع22 

,(1996) عطجكك*0 2 م1301 12 53251310 15 #وطمرونتع11010ج عط (72) 
.121.15-6 

.م ,(1996) عصدك]'0 > 123010 (73) 

70110 511115 11 لتم ط117 2222018 ع111ء 2تا8)15 عط 01 جم تاه مآ عطا 0 (74) 
(5]110 لم :71511072117! [0 2017110715 1716 ,1أ116لناظ .8.117 ع5 روعتكاء سمطتعطا عتوعو1 
,2755 77آ157©1511لآ 7010كتتة1] :©110856طالممتدةن)) م1115]0 له1أع50 151277112 1101601 11 
.(19/72 

-81001001128) 052 5071101110 ©1111 :1111110700 1116 0710 ©5101 ©1711 ,01تة2 .ل (75) 
(1994 ,511015 تتدذكك اع مآ :101 1251116 لاعتتدء125 ,17251157لانا 2مهتلم]آ :مم] 
.(2009) 101 مه 

”711215 1118© 0ن " ,اأتتعطع1ء51 عع5 روع17اعآ طاعندد 01 كلتهاعل0 201 (76) 
-12201171 312201 181113128 ,13571 جتع 1215977 121612321012 عط 00 .237-239 .ززم ,(2001) 
1 011 ©1/0(700 01 1510711 ,1011311 .8 مم5 ,تإللة1ع2عع :1201 7261100 قلطا مس عع 60 
.(2000 ,لننك؟5 ع.آ :كتتةط) 1176©.]آ 270110112 ©1171 47111207010012 © 11151017 :496 

7آ0111 ]ناخ 01 5111215115 3220 0173]10125موع01 ناك“ ,لتتمتقلة]3 .131 (77) 
3 ,26 51110165 أك5لط 7110012 07 011771101 1771277101101101 “,1لا مم كاك 1وتعنل0ع]8 ص 
0 .م ,(1994) 

0110 215اع تتططام» عطا عع5 ,عنتوتاتك عطا 01 مزاوع لمععع 3 1801 (78) 
.2 ,(2001) ”2101761212115 00120726111215" ,التعطع 211 مذ (1994) 

.(2001) ”7110172261215 ع طتتاء ممه" أتتعطلكء 211 (79) 

-433 .جزم ,(1994) 10امتقلج351 (80) 


دين 


الصوفية 


-2131 .117 ا ”,01تتة31-5111 01 001212611131797 ج0103*3) ع1“ ,عطترء865 .0 (81) 
حتع.آ) 4001115 .ل 01107165 10 17656171160 51110165 15107711 ,(6005) م1116 .([آ © 130 
-31 :102قطعع45 عطأا 01 5عع51121 عط“ ,تإ015© .2.5 لصطتة (1991 ,للتا8 [8 تمرعل 
(2002) .94 ,151011110 5111010 ,111131101230 أعطمه:ط عط 01 (751113 علا ماه 1منة11اك 
3-/1212.167 

م211 مذ ”,511121512 له0135512© 01 لظ عط 3220 3532 7تتطككا" ,لاعنه351 .2 (82) 
4 .7 ,(1999 ,لللاظ تطعلاء.]) مواء81 0710 1©15711]كنزا! 15107111 011 0(5دكط1 

]كما 1112 ]0 4220117116 1ل :511/15711 ,لالع تلخ .[.خ 56 :131202011517 21051 (83) 
-1110 .5.[ 320 11 تتاعأمرمط ,(1950 ,متكتكطتآ ع تعللخ عع0178»©© :0<00]) ناكا [ه 
201 .(1971 ,55ع2 0137120012 :0751010) 1510711 171 0106175 511/1 1716 ,للتطاع صا 
-2035 عط 0غ 5م2131 غ1 35 2021351 عط 01 لطاع رطودو12»3556 طاع101011] أ5مطط عطا 
متطدى 161210 عمتطعدء 1 عط1” ,متتماخ-ئء:5111 ..[ م56 ,درتطك12600ع2 ع1دريك 015 / ع1 
501 عط 01 طمتختصلء2آ 5 *7عنه21 2117 01 21ع22وو162556 ى :جد كناك لانتو صا 
69-7 .22 ,(2003) 93 1/0710 11511711[ ”,017711 1-1 دل 001 !5 عط لحتهة ونراط 7ه 1-1 

.(1999) تاعاع]38 (84) 

“01-1117110 1110 1716 ,(31-531:3 5]1351 تاطث عه5 ,ك5ط5120طهت 170 (85) 
.لآ .كطقتن) 1كذا] حله (31-57168 آلل' .ط 1191ه2ط4ل' 1357 زاطك /0 /هناآنظاثلتك 05 11-1 
6 ,تط31-131330 تكلد8 تاطخ :(1914 ,.0)© © ©1113 :102002) (ده15[مطعلاح 
21نتطككث 7111137101230 .اك :ع01طة.آ) (كاتاء داك .[.كا .كمتةتتا) 511/15 1116 01 120171716 
.5 ) 51115111 011 ©15]1ط1 41-00115110(0115 ,235711ط0115)-31 لطزدكج0 -]'تاطكى :(1966 
-31 1161212312 عنل٠ط‏ الث لطته :(2007 ,785ت1تط115طناظ 021261 :ع28ن0دع05) (لاوتتم؟ا .نآ.ى 
.35 ]) 51115111 011 ©0115 1726 1227510171 010251 ©1711 :1101112 1ه 105/1 ©1711 11 ك1 
.(1936 ,.00) © 11173 :0120012]) (جنه5[مطء8[1 .ث.1] 

-31 .1.8 .كطة) 01121 511/1 0 11/77 ©1716 ,مهناك -31 ج15 -21 جط1 (86) 
-06 ]5115601162 عط 02 .(1983 ,11230525طاناط 6غ51ه2351-11 :1.020012) (تطدتتعءل 
1 07101 711017411177 ,طامعع1108 ..آ 56 ,511-3016602 كتطا 01 أمعمطجرماء؟ 
,10111608 :020012.صآ) 17071 1711 لامها ها 5111-1 0 ب01]كقط لم :51115111 26151011 111 
.(2009 


5 


0710 ,لله نط ,7110707 1211010115 :017067 171016711 ,101 .10.6 (87) 
.2007 ,118011 :5 “ادا 1 117) 11/0714 15107111 71212701 111 171 1211©710111211011 1[ نرمرللى 
041700101 1 ©111 :511/15111 170011141011171 51001702/11201 ©1771 ,210300603 .ث .[ (88) 
-53225 :101 .(2001 ,2155 013732012 :0120 متتل 183) 07111ل 10 01-5111017111 720111] 061116 
[0 12125 ,(.0»ع) 162310 .[ م56 ,دوعتطجرجئ2ع210 ناك نمغ]12 امم كطامتاعع1ء5 12660 
01 25117 تكتمالآ :1121687 18) 1707151011011 171 1(7[ 11001001702 151071112 :17121105 0005 
.(2009 ,ووع2 01013 1تلة © 

ناطكة كتاعطمج2ع010 عطا تا 111 11233705[ 01 12602طع5ع17م عطخا م0 (89) 
ع©5 ,(0.1492) 13201 تتحستطحج21-1 0طخم' 320 (0.1038) تطتقطح21-151 متتكة تلط 
”,31-1125 21ط51313' عطأا لله '783آ11تاكخ -31 غ11115731' عطا نذا 25:0طتال" ,نلع210(300 .حل 
.(2009) 210طع] صا 

21-1111111 لذ '[71210471100] عمتحاظ 0" تاعأمرمط عط ع1مرسنوت ه10 عء5 (90) 
.62-9 .2ص ,(1936) 

-12511 8151352" ,51تلكلة]3 .6 566 ,51112569:5 عوططء1ط0ام 11 عزوئمهك 202 (91) 
01 ©1176 0/7 158111161171 ”,538020 تإتتاطعن) ٠طخامع5816‏ ذا عمتمتدع.] 01 160025 
-011" ,11593 .آخث لطة 1-56 .72 ,(1961) 24 51110165 تنم 1 4 0710 01121101 0 
710 011271101 /0 5017001 ©1171 /0 1111121171 1,7[ 041-11007050 01 3161 قط 320 طاع 
.-225 .22 ,(1962) 2 ,25 51110165 4/7101 

483 :1510111 12721110021171 171 171011712006 [0 2011115 1716 ,5311 .0 (92) 
0 8101 01 7تاأؤوتاع كلمتلا :لللط 1ع جرهحكت) 171011110 15211010115 0110 1060100(7 
.(2006 ,ووع212 

©1] 01111128 51111512 21251312 01 0020160125 28510112631“ ,تطكدطج12 .18 (93) 
.(1993) تتط5887150ع.1 مذ ”,262100 وعتازاء5 

:107011 ,01220577 .1 56 ,1521085 كتلط 01 51037 لدعتطموترعه0 1ط هج ه20 (904) 
.(2008 ,02251701:10 :05101:0)) 1510711 [0 1نحاندع 1 1116 

041-117 71/151111 ,خله31-137 م56 ,5لندتع] طاوط 01 23025[كمهت ه20 (95) 
-50 45132 1109731 :1.020012آ) (تتعطلتتتة .117.11.1 .كمتةمط) (1115 110 07] عتلء 1[ 01116 

:201012 .)) 41-0110711 '[0 12701122 0710 101111 1116 ,117311 .117.31 نه (1924 ,تجاعقن 
.1953 ,لاكطنا طنج معللى .ى 
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الصوفية 


021 .ل ع»56 ,2612100 عقطا مطامظآ 220طع8538 طنط مه 0طتاه] غوطة 0 (96) 
266 ”,51616 1711 11ل أقاط©12آ تتح علع516 /آ 1ك 85385020 3 1180414 011 طامتاعطهظ 12“ 
101-17 .جرم ,(1974) 42 110165هاكا ده0 داكا 0165 

7 1[ 1121 1 ,(.0ع) 181117 تتمناجث .]1 (97) 
.«(2004 ,17613250172 ع0 وكة 0 :11301510) (1984-1992) 

-©©410111 ,2105م25 :(1984-1992) 1522353101265" ,11117 421131 .31 (98) 
.(2004) 181117 471133 لا ”,151311813113 7[ 01:2 

-11310© ع0 2غ11أطهه 12 ع0 5ه طوتتق 82501105 05“ ,10:25 16ءع832:2 .© (99) 
.(2004) 11117 71131 شخ طلا ,7ل 

لتطع6ه812 عط 01 0135105 لطلخث عط ]1 #عتتداة 2 طنآ ك5 أقط 1“ ,تاعطسط .[.8 (100) 
(1992) 4 ,22 4/7124 171 121101011 /0 01117101 ”,532313 جتاعاوه11 عطا طنا اتتامع 0 
-290 .121 

7 471131 2 ”,031115 طخ لف لاه 121881 061 23123 2آ“ ,د31 .31 (101) 
1992-5 .22 ,(2004) 

5 و5هع]1 ك5طهل عااعتكاعنتمه غء عالاعناعع1[ع ]صا ع1 2ط" ,0987تكدن] .10 (102) 
0 ,858 .73111113119712 ,7-127 8 .جزم ,(1972) 37,1 41-47100/115 ”,11223125 تاكتتمط 
-15761[] لطاع تتا ططتلظ تطع نتتاطمطتلظ) نجله]1 لون 1م11 0 17115اكنتل! 16 ,ع1لهءغ»21 .ىم 
61-2 .72 ,(2009 ,ووع21 511577 

-1011 211151112 طاكتطح م5 01 015322562655 عط 101 رع سبعتتة عطا م8 (103) 
061 11111311563 1211020أتتاموظ 2ط“ ,823123 ع0 .21 عع5 ,الله تكاتنارة عامج[ 
ع0 2012351165طل4 105 لإ 135135 135 ,113125 105 ,115316 1ه :2160165701 مته151آ 
5 © 15120710104 5016000 10 06 180121171 :71160116701151110 ”,021115 متفحلة 
.5-8 .22 ,(1993) 3 160160125 

.(2004) د31 (104) 

4 .2 ,(2004) ج31 (105) 

118201-5 105 ©5021 11120166515 1[122] :010 118413 طلنا 106“ ,لاع زوو022) .2 (106) 
.(2004) 11117 1133خ طة ”رةدوخفحله طاتعح]38 1اع0 


581 


]122011312 22051 عطا ,تمتداتتح0آ ع1مركه 15ل كتلط نه لأتكقط؟! نط1 م0 (107) 
-5]1320 .6 تلث' 2ه5جآ1-]1'ناطلث 566 ,132 طتاع ]5011 زط كتاذ تإانجهء عطا 1ه 
لك .8.81 2 لاع82 .1.[ .25ة) 1.02 [1(05112241! 011 17201156 4 ,[لتتداتكةنآ-21 12130 
01 ,[5011610 .1 320 (2005 ,و25 1177ولاعتكلطلآ طاعت”تتاطصتكظ تطعنتتاطستوظط) (علأقطد 
:(41-1011560 6 11) و1تناتاء 10112716721 تناد 71]1ل[ء5 521716 45-57327111110 0/77 لا 
حتته ١7‏ لاعطتتع ]5 ةط خناتتع8) 710نا 1275212 117110 10111011 ,51110171 181001021112116 
.(1998 ,138 

0 لطلطللتع طن ع.1 :111231 311111 جه 00201 تتناء]2 020 جلا“ ,علوت .1 (108) 
.(1995 ,802210 102 :29115) 01161711041112 5017115 ,(.60) ©4151 11 ' ربمطنتتة 137 ع0 وقط15 
31 5201121017 065 17104 1016 ,(.0»©) 216167 .1 م56 ,توطمروئع210 23121:5 132 101 
-:0151011517©1ئت1 10 :7218 12ع.1) 1860721111710 221515211211 027 171 01-12701711711 151700 
.(1948 ,كتاقطكاء8:0 .خى .1 138 

-21337 01 5310 ناطلث لكا تكهط5 :51111 جته1أوطع2 7إانتوظ مث“ ,85051901 .0.18 (109) 
04 4 :15101111105 10005 ,(605©) 115لعى .ث. لآ ؟ 5357017 .11 .1ط ”بطمصقط 
-ع11 01 عاك 0آ لدع كتا20 :مخطاهت<ه 1 ) عتتععاء 171 كأاء 1112110 200172011 11011016111 111 
502001 ع2 30 تاتإقطع] -1 أطخ نط1 5210 تاطاث ' ,لانتخطح:02 .1 ,(1984 ,10325اد لدتكع تل 
15147111 171 51110125 ,15012ه0طع8[1 .ث .8 تح (1993) طتط 1619150 طلز *,0ة35 ن17تتطء]1 01 
٠‏ ]متك ,(1921 ,ووع21 10015715157 ©11056طمطتة © :ع1108طامطتدن) 771كق1] دنار 

1 طلة لانتل طخ' 01 0670117105 811710720 ع1“ ,132201 835610 .0خ (110) 
0 ”,26151310 12 1131131 51111 عتطمططع م8 أدع تانتوط عط[آ]' :(01.448/1056) خجمع87 01 
.(1993) ططه5 ع1 

رعطتتطتتاع11][ 53105 تاطكث ملآ “507110 01 01797عط] علا نذا داع ططامم1ءع068 02 (111) 
.(2004) لمتكم 566 ,135313لاطكا طذ (0.1074) 1تتتهط0115 تإط 7وللمعع روه 

-1121 1031230قط8]0 عه5 ,تلكا عط 01 عاج[ عط 01 02ج [كمقتا 2 ه80 (112) 
0 ع0 كع 7غ أكنزا! :5010 ناط4 تلانجه0ط5 1ك 051101165[ 5ءمهاطظ1 1.65 :8102315900701 2 
,5120105177 ع2[ ع5016ع12آ :23115) (وتاعطعكظ .]1[ .كطهةتنتا) 11/711011 ©0 001111015507126 
.(1974 


بتكلا 


الصوفية 


-121111 عط1 .71 .2 ,(1971) لتتحطع طتمطنة]' مغ دعطم1ءط2 جامزودوع02ودهء عط[1 (113) 
-12322© ,(1971) 111101118113112 112 011110 7اتتدعك 22051 15 1ع200 عستاععل لمتامء 
مم1 

-234 ,68-69 .72 ,(1936) اتتانانبط لج (114) 

01 1121285 ”20160231151“ 122051 عطا 0غ 511115 تامهم 01 دعلصتا عط م0 (115) 
21310151 10 ”,511115110 3220 5012001 تلدط توآ عط1“ ,51310151 .© م56 ,1512102 اتناك 
(1991 ,1725101320 :أمطد اع 10خ ) 1510111 2021 194551 171 07111710 1.2 0710 1.077 ,121101011 
.2001) ”3113 طدط “ ,أتاعطع[1ء31 لله 


الفصل الثانى: إسلام الأولياء والطرق )١5٠00-١١١٠١(‏ 


2625150 01 0201025© 1115011231“ ,تطك5ةط103 .8 مم5 ,5تلكع1كز056- 201 (1) 
1 221204 ,(.0©) تتط1.618150 .آ طنز ”,262100 وتازاء5 عطا 1108ل ىناك 
-21111 خطح[لنأمطتاا تطهوه مهط؟! :0<060.]) 117111[ 10 07101715 115 1720111 :511/15111 
11 1707110161771 171 171011120106 0 201115 1716 ,5211 .0 لطلة (1993 ,كطمتاةيء 
101 01 تلا أوتاعتكتطل] :لالتلا اع جرحطن)) 1710111 12211010115 0110 10©0100(7 160011011710 
لاع مرك 7اله506» ,(2006 رووع22 ومتامتة © 

20 ,560013135 ,11116125 :عاعطم5 عتاطناط عطا ذا م أكىتالع]"” ,تتنتطمط ١ن[‏ (2) 
مذ ”,(1150-1260) ©1111 10طاتتتوث 320 731810 1122061 57213 12 1215م سمتصطام© 
17١ 1‏ 517/1616 11طناظ 1716 ,(605) 1.6610 .1ه 2156251301 .5.8 تع ءدء20 .11 
-13 .لآ 0صتح (2002 رووع22 011ل" تلكع81 01 1157واع كلملا ع]512 :”كمطو٠طالخ)‏ 502121125 
2011 117كع تكتطال]) ومرطء1ه [1ندع 1/1201 111 مجا ع1 0110 12011117 0 007151711110115 ,5233 
.(1997 ,21655 15:61:51177[] 56366 13متهة1اتإو معط 

0127 01 22751 35 735173101تطناك 01 16201285 عمتاكهة طم 2012 (3) 
:0120 تقتط113]) 11111111171011011 01 5211001 1112 0110 511/11701101701 ,11373571 تتتمندخ .11 عع5 
01 ن(أملنةاك لم :11111711111011011 4710 1710112006 ,7131 .11 ته (1997 ,ذوع2 0011701 
.(1990 ,ؤ5وع217 501315 :دخاته لخ ) 01-15117١0‏ 111111101 511/17011017015 

150257 111137121015 01 5115136 عتطمغج1جزمع81 عط“ بمطمغ»ع]8 .1.1 (4) 


01 1.2007 ©1711 ,(.60) حلط 1.6117150 .آ لذ ,0507181011 1 05 10150/0 :201 متستطا] 1ه 


5864 


(1992 ,31128ط115ط211 1ط11113 2 مطذلة لد عه طتهحلك]! :001 ط0]) 15111] ناك 1071ئىزء2 1201201 
16 111 0110 511117071017001 :712127115 ©1711 /0 16076171 ©1711 ,113111086 .[ مله 
.(1999 ,و5وع22 عاناولآ #لته8]1 01 7تالوعتكلطلآا ]512 “تمدطلخ) ئاع072 176 /[0 

]11011 /0 710471 ©1716 ,رذط001 .11 عع5 ,لكك تاكتقل2 خطاعنا كناك غ12 02 (5) 
7 ل" ,181135 .[.[ لططة (1978 ,3لقط٠طامستقطذ‏ :1ع80110) 51115711 17017110171 171 
-35 30-1035713 'قلخ' 01 نجنا انرحه 11521 ©1721 ١15105:‏ 1517:5221 اه 11222156 
.68-0 .زم ,(1993) 1 ,83 1/0714 111511711 ,1للةتططزك 

6 005509 11 016 1.1776 16 ,507353101 تتوطةك؟ا 2ت000طا3طتطد (6) 
.(112310,1986لج» :31215ة2) (منتطا:ة0 © .8 .كمتومنا) 

(1111511011000) :1:01تتامآ أعع11آ ممه 40 ) طامكوع1" ,6م5132 .8.10 (7) 
71 ,,(.01»©) 12595011 .1 نآ ”,(0.1191) 35931031قطتاك ستراحلة ماحطتطك 01 ع1نده117 عط] 
1 1.01200) 10710016 11217110171711 “0 110110117 1711 1550705 :1510111 171 171512170411011 0110 
.(2004 ,1311115 .1.2 

5 717151011077 0710 له ادن 1216 ,(.كمطتوتا) 2مؤ]أدكاعهط1 .117.21 (8) 
01 1216121612102 نه 101 .(1982 ,ووع27 010801 :0<00]) 5111170710701 0 
01 15وع2<:28 ررلث" ,رطاطاءئ11 .0 م56 ,662565 عطا 01 570 01 للاكتاهمطمحرة عط 
26 01107]71(7) 15107111 ”,ل تناك 4401-1 ) »121116 عامتتاط عط 731015كة طناك 
ما 5261112012 320 115122 لامرك“ ,1ن ...ثم نه 194-210 .زم ,(1982) 4 
15107111 ,(.0ع) ع210176117608 .2 نز ”,رقمت1؟ا 2111215 01 5028 عطا 35312075 طناك 
1981 ,ه3157 ) ١7011‏ تلك 1ك1) 115111]ك5نزا/1 01104 (1[ 1111050 

-171 3220 10131225 01 150165 1111نت ته 8511920115 عط1"“ بلاعع062 .8.5 (9) 
-287 .22 ,(2003) 3 ,13 مزاء1ع50 10112كل 10(01 ©1112 /0 101177101 ”رمتتهطاكآ] صا كطمز5 
33 

-]50171 0 1211210171 ©1112 0710 1215111]كن(ا! :0011 11011ط2ها؟ا ,أمظ .0.117 (10) 
.(1996 ,21255 01311012 :0120 ممتطع 3ك]1) 51115711 221510171 171 110001 

.مص ,(1996) أقطرط (11) 

.0 .ص ,(1996) أقطرط (12) 

[0 076©[7) 1115101101700 ©1111 :50171111000 0710 ,511/151771 ,1016017115 ,1317 .6.[ (13) 
.(1996 بللتاظ .[.1 بطع 10ع.]آ) التق ندحا 21-2 111111011111100 
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6 :51112/11117 120 ©1711 017] 011251 ,50035 .0 م56 ,ع][ا! 5 'تطومتة' 0اط1 م0 (14) 
-02»© قلط 02 .(1993 ,تإاأع50 5ندع1 عتمتح[15 :1056 7طصحن) آاطمبخف' 7ط1 /0 ]1.1 
:13 801560“ ,ع201اظ .6 م56 ,1115اك تدع تلخ ]5 3120 امتمطدمك5 0غ كطمتاععم 
0 1510711104 5111010 ”,021115 طفحله 513120 ا 150015 7'5طدمة' -21 لا٠طا1‏ :عتواععم 
5 125 535 7طهتتخ' لاطا ء 115972نلة5 105“ جلتكتقطك .لخ لبد 51-66 .مم ,(2000) 
-117 .22 ,(2009) 14 5ع1©11010112 5ه! ع4 01071105 © 12215104 ”,1130532 ناطى ع0 
31تث' 1112 52 ,522312 2[ 75ع21ع1 دتط 01 32201121 055912 15خ ' -31 112 :د20 .132 
1 0 011117011 01-1 41-10117171011 01710 01-1105 21111[ ©1116 :47100111510 0 كأإلاى 
1971 ,12أتاكط[] © ررع1[لخ ع060178 :1.02002) (متتأكتتك .[. 1.117 .كمدت) أطام :كل 

ها 01-1 0 115 1 5612210 :127610110115 1120171 ©1711 ,7جتلث' -31 1٠0‏ (15) 
27011 7ا115) (2101115 .1.117 © كل قط ن) .117.0 ,01200146517 .اللا .كمدقتطا) ونرق ل 01-1121 
.(-2002 ,وو226 تلط 

-22©5 2111131212305 01 77ا1لحطة عطةا 071 015611551012 226012531 02 (16) 
5 117110011 |0 كأ 572 :20111171110115) 270101167 ,لتلتحمطل81160 .لا ع56 ,غ538 
1 له 01 17 1ؤو اع تكتمالا :تع 1عكاتد2ع18) 158021072011710 110167701 115 0110 1710110111 
3 2 1672 مقط ,(1989 رووع2ط 

171111[ ©1116 0/7 أرء©011) ©1711 :807701 47015 -041 1571 ,لاعتطكةظ .5.8 (17) 
167151]17[] غ531 :تكممتحطلخ) 170710 111 04710 00 71عع نحا 127آ1[ 1221041101715 ©1711 0110 
.(2004 ,ووع2 عانامل"ا تلع[ 01 

حا[ 1ط تل -01 15171 :1101712002 0 20111 هناك 176 كلع قط .117.0 (18) 
.(1989 ,5وع2 ع1ا0لآ تلكع1]ظ 01 1177[ولاءتكتطل] 5121 :تكمحطلظ) 171100171011011 0 ك0 1كن(1[ مه 

”,0201087 2215نم ' 11 2[ 2012 ططاع مآ 01 1170110 عطظ1“ ,طعجوعكلةى .5 (19) 
0ه 97-113 .ززم ,(1997) 1 ,24 510165 اتتعآكمط 1110016 0 01111101[ 11511 اا 
اماع ع طة1ط) [ط0 تل" -41 111 0 51115111 ©11] 171 171100171011011 0760116 ,طذطده00 .11 
.(1969 ,2655 7آ511ل1ع7كلطل]ا طامخاعع اط 

[0 17012111 1116 0710 01 تل -41ه 1111 :117071015 17110017101 ,كلك تأخقط0 .117.0 (20) 
.(1994 رذوع22 ع1اولآ 7167 01 7جا[واعتكلطلآ ]510 :تلمحطلظ) نزااى1ء 101 12211010115 


9 


15107111 1.0167 ©1116 171 47081 15871 ,طؤنل0كا .لاخ عه5 ,5عالكن حلط 02 (21) 
501 :تكمتح طلخ ) 1510711 12301 112 171 171100 120101111201 4 ك0 11213710 ©1711 :17001111011 
.(1999 ,ووع2 01:11لآ 7لكع7[1 01 7لازوتع كلمل 

-12 ع1 طنز 1011116122 5”اطوعمنخة' -1ج 0ن٠طا1آ‏ ده د5عغ510“” كلع قط © .51.0 عع5 (22) 
و" كانتة1) .[ :218-241 .جزم ,(1992) 1107182 7111511711 ”رطع طتاطه 0 -ط11ك سهتل 
5 طط1 01 21102 متتماء10155 ع1 :112301660 ممتتهطاكلة عطا صا د5ترع1اءك-اوع8 
1 11111/11001171 ©1711 0 101177101 ”,31-011113511 دآ -1ج 5307 طاعتامختطا عستطعدء 1 
0110 801767 :501711 ©1116 0 1201711 ,لاع م002 .[.7ا :(2003) 33 مرزاعاء50 1021م 
ر(1998 رووع22 كوت 1" 01 1177و كلطالا تمتأكددك) 5111أ]1ا51 110102011 171 710111(0]لآل 
باء20 1إلاك 1116 :ةا 171/10 0710 101117 8©(0710 طتط ه1850 .1 :7 © 6 كترءأ مره 
لطلة :(1995 ,5وع21 0131101 :20ا1م0ممتطعتك1) 51108151011 11011711110 0 1601117105 0110 
اإناى 117007 ©1711 تا مرنزوط 11012001 171 15111ه1]كن(ا! 0710 5071©]11(7 ,21001801 .ث.[.]آ 
011لا 7ت71 01 551157 تكتطلآ ع5]31 :كمنتحطلخ) [طمتلل' 1511 0 1.2007 116 04710 010617 
.(2004 بووع2ط 

17637 011151311011218 1126 ,15111101 012 11161311116 701101120115 عط متمحث (23) 
0026701:10 :0710170)) أده[ 07110 1051 ,1272650711 04710 2051 :1117111 ,1.6589315 .1.10 15 
.(2000 

1.0١72: 1711© 517111101 1201117105 0[‏ 0 20111 [أإلاى ©7176 ,كلع أخقط0 .117.0 (24) 
-1110آ .1.8.[ 0منة (1983 رووع22 عاناملآا 7لكه21 01 57ا1وتاعتكتملآ غ511 #تمحطلك) 1117111 
”51111510 183117 طلا ©1017 01 اأطاعمطمزماء1267 عطآ1 توطسط' 10 ططبط ممع“ ,لنتهط 
5 627311 0تمتطخ .345-385 .ززم ,(2008) 2 ,18 51110165 1471112ك[ 0 لهناتتنامل 
ناك 71007050 75272612116 2201 عط ,تتعط2701ط كتط 15 0عكتقممء هط م1 أمم 
له 210 تتطم 

ع زا 00213 عتتطعدع 1 عط 220 132511386 21756231" رأقطتاظ .0.11 (25) 
-:075 :07101:0) ©1-071011006 0710 740511015111 ,(.60) 1317 .ك5 طلا ”رقطمعق2ع.] كناك تواتروظط 
.(1992 ,ؤ5وع27 1177[ولاع”كتطلآ 1010 

171 701185 1[كأناةء10 :17127105 107171117 60075 ,51313 اتوت .1.ى (26) 
,55 طقخ[ل]آ 01 751157عتكتملا :01157 عكلة.آ غخلةه5) 1200-1550 لملزء 1110016 1.4127 
.(1994 


551١ 


الصوفية 


عط 01 ع1221862© 3120 متا تسقلع0 عط 0غ دعطعة210مجره عتكتأهمتع له 2ه (27) 
51 ©1711 :2702 0 011171111711115 111511711 ,351[ ا حتتتاطالخ .81.[ عه5 ,70005تاعطامطاط 
ب(2007 ,ووع27 177و تكتطلآ 12اسمتتتامن) ع]آ1[ 15ا2110101غ1 15104171112 171 1810117100015 
115/11 ©1711 :1.012 01 015( 11047 5111 ,ع 135971222 .8.8 عث أمظ .0.117 ,ك4 © 3 معأمرهك 
,(2002 ,22ةللتمطاعح/! عتكهتع21 ١7011‏ 7لله81) 18210110 04710 4510 5011111 171 01067 
100 :2201010)) 1510111 171 0101615 511/1 1716 ,للتجطاع نمطت .5.ل مه 1 دعأ مره 
3 2 ع1 مقط ,(1971 رووع1ط 

5 ,630116211 .11 50 ,23111225 2210221 تدع 01 01 017211217 ملق 101 (28) 
“01 70165 1.25 ,(605) 112ع7»1251 .0 202011 .ث 11 ”,001532153101 110065 
111ل *01170[آل ل 0110171©5) 025 11151117110171[ 110110 ©1 001715 051101165[ 010725 1.65 
205-22 .ززم ,(1996 ,1357310 :كلتتةط) 

:107021 11017111111 171 17151111111011 5111 0 0 0[1111011ناط 1716 ,5ع مهمع" .1 (29) 
١ 01‏ 222 1 .لآ ,(1988 ,7332اكط50 3115ك] :منتاندع 8) 14110710011 1116 
حطكة1 01 تجاأوتء تكتطلا] :تع1اخج5) لونتاناء ع1[ 511717111 ©1116 01171710 أله 151011112 0 
© 0710 511/15111 :5017115 4710 011165 ,1101221 .8.5 نه (2001 ,دوع لامأاعصطا 
:211 5117 اع تكت0لا) 7101011 112012201 171 ©5770 17175011 ]0 01711011011 ]170115 
.(2003 ,و25 16151177لطل]ا 512316 ملمطهكاتآ5تمعط 

0 81»1570115 126 :022011121512 311113:5ظ5 طط٠ط1“‏ ,لاعمم0 .17.1 عه56 (30) 
,(05»©) ©1.3591:222 .8.8 عت ©0001 .21 ا ,”5020133 322ذ3415[1 5160125721 2 01 1.077:31165 
طتده1ة 01 7تاأأوتاع تكتطلا :لالتلا اءعمرحطن)) مصمط ماط 10 ززم امم ى11ممدحاء1! 111 آاعتتزر 
0 1125 جنا عاع113 ته ع1ع11113 ,8151" ,بامخاء81 .1.11 0صتج (2005 رووع22 2تام2ة 0 
© 15 ©1112 1707721171 01710 1710110111 :171011160106 56216 ,816]]011 لذ ”,836113 نط1 01 
.(1996 ,ع1011]1608 :02002.]آ) نهاك[ 01 

ب(1991) 29 ه172 ”بلعلممصضد؟]! .5 تلخ' 01 غ31ط183 عط1“ ,8053205 .28.2.0 (31) 
55-4 .110 

115 أء وعاع 16" ,50172105 .0 566 ,11©]]2ن 1ه لطلنه 005مطتاعط ]هط 00 (32) 
.1139-2 .22 ,(1996) تلع أكطلء17 ع 2020112 طذل ,501111 

“© ,111111121167575 .1.5 50 ,261100 قلطا نآ 231105 35 110221 020 (33) 


1 0077105 ”,1031235115 110 لقث طا عتتتاعع] [اعتتث 15املع 111 01 كطمثاج2 35 


5535 


مادا-له 172 01123573آ-31 53159731 2122655“ ,6م1101 .8.5 منج 35-54 .ززم ,(1994) 
216-11 112 11381081311165 3220 5111101285 51111 01 هط عطا لمنة 
71 -][521 0710 2017011006 ,11/0171671 ,(.0©) 111585165 .10.1 ا ” 13[ مأهطم 
.(2000 ,ؤوع<27 عاتاولآ 7لته8]1 01 11577ولع7كلالا ]ه51 :7تمتحطلك) 502121125 151071112 111 

15 101 121111616 50121 01 12325 23 35 78تتاء216»2 :11131م0م عط 00 (34) 
1 0]111011(7آل 1211010115 01710 8760111710 2011107 ,86112657 .2.[ ع56 ركتتعطأه لله 
,1655 <اماع متطكة "١1١‏ 01 7[اأوت2عتكتطلا :ع1]11ج56) أكمط نم1 151071112 اندع 1لء1! 16 
.20010 

خناطخ 0 761260 35 2100655 205111120115 قتطآ 01 51510597 2356© 2013 (35) 
020571 12 ”,202031111 أطتد5 عط" ,31 .([ م56 ,(0.1258) للتطلخطد-31 22ج5ة1آ] 
104-20 .جزم ,(1996) متعائص؟1 بي 

-213 51111 عط1“ ,818510197 .لخ ع5 ,لاعع2312 113115 تاطلخ 01 دتلكع 1تكزع017 101 (36) 
211001 2 01 أطعططامه1ء10277 عط 31:0 151102 173101كة نتطدادك عط ,مرتطك ممع تر 1ه عع 
14-49 .22 ,(1999) 15 51110165 105121711 1110016 01 01177101[ لمآ انا : الاكتال ”,11030 
320 114087111 ,1ك ,4001 لاتعتاءع7 01 طتوع81 عط1“ ,جامغاع]8 .1.1 لله 
71-2 .22 ,(1996) 81616011 1 731:07,7كقتنتطداح لج 2131 

01-11117107710 2017 طق ك1 :وع»2 101 07] ©1111 11ناك 4 ,(.كحتةتتا) جده0 581315 .31 (37) 
.(19/5 ,217655 77آ67©151]1لطل] :1131733 :©1105 مله 2 ) 01 21-51111707107 41-1741 تاطكى 

-0011662 2ط" ,8131331011 .ث ع560 بطامتلدهء عط 11 درتط12605ع كتلط 0 (38) 
60 41121 مدآ -1ا! تتزدج احج 2111© نتن ©01117©112612612131© امل 
5111571117111 ,01 تق لط0 .8.5 عع5 رلجعع231 01:©2011 قلط 012 .52-61 .ززم ,(1973) 22 
1021 ]كنزا! 15101111 0/1112 ©1352[ 1112 01710 01-51111707101701 071107" :170715111011 [0 ©4090 
.2 تاعأمهطك ,(2008 ,الللاظ :ماع ل1ع.1) 181011167110005 

171 0217 602671 1016 ,(.325) لاعتلمطتج) .1 56 ,5136025 موت ه120 (39) 
تلطع ج طاوع )111‏ 717" 21-1124 71/7 ندح4ك  )‏ 05-51111707071 171107" 1265 611711711556 
46 ,511113531:011 111131012301 .2 31مطلا' متدرا -ل'1ا- طقطقطك ته (1978 ,لتعطتاع اد 
-34111312 بطد :ع7مطمط) (عكانته1ن عع< 11111110 .11 .خمطدعط) /371' 1-110 :ها - ]11 لتم 
6510 1361 3 01 15 32513102 13161 عطآ أقطا غ801 .(1973 ,كمنتطدخى 1120 


1600 
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.4 © 3 كتاعأمرمك ,(2008) ع0 طقلط0 (40) 

01 أ 1017كاظ 4 ,1125 .خرث.ك 562 ,12013 1210 ام[كصوحوتء عط م0 (41) 
-190 .22 ,1 .701 ,(1978-1983 ,2131201131:131 متخنتتط 8125 تتطلاءنآ) 7015 2 ,171010 171 
:226 

4 .ص7 ,(2008) نعل صنقلط0 (42) 

-01 ناخ لهنتأتنام5 01 عاعتطعك ج 5ه (2170ع1) 10 كناد عط]1" ,مهتا .[.[ (43) 
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عأ مرقك ,(1995 رووع22 عانزمل؟ تلوع8[1 01 زو 

جك" 0 1201117105 1221]كتزال! ©1711 :1760171 82070110 ,تتتاة]« حصدمردط .1 (88) 
.(2010 ,1لؤا8 زطاعلاع.1) 1-110711001101711 1 0119) -01 

01 002111 ل نه 1ناك عط ل0طله للعاتتقطذ كتاذ عط1“ ,87ط1[218 .5 .ع.ء عء5 (89) 
71-1 .جزم ,(1990) 28 170471 ”,12013 2160161731 1 1157م نحت 10 كمطتهات 

:1100 20112171 111 171 1221101011 1701172 0710 151011117011011 ,عوعه 106117 .10 (90) 
حتطل)) 1700111011 1212 0710 1115101101 171 1510711 10 01177261751011) 07100 111125 1 180104 
.4 © 3 5اع]مرمكء ,(1994 ,ؤووع2 151157عتكلطلا 513166 تلطه اتإقطمء2 علتروط 7جا1زى 17612 

2 011 دأطتج5 :6525عطكة أهء مطكلتعغطن) ,212155" ,ع111-13011ا©21357 .© (91) 
.(2006) 5212 ع8 نامع 7126176 ص ,”11122 10عمتد]8ة عنومم :1 3 


01 1111لطتة]' عط 01 2115017 11131 20 كطتع0121 عتصطاط" ,عع متاك .ى (02) 
.65-8 .22 ,(1982) 3-4 51110165 4/0/1071 , 11135317ك]1 

.(1994) عوعه126117 (93) 

5 5117 11170-11011001 ©011071107115111) 011 ©171/111671 ,تالناتدمرة] .21.1 (04) 
لطة (1929 روعغع212 طلء11[اء2 .تآ :لتاطمصة]15) 111151117110715 0115 1]كنقاا 010725 
عنالث'[ 0325 01231231115126 011 ]© 5011115226 011 10161262626012" ,رعطامع731 .1 
2 ,(6©05) للتأعصستتحطكن .2-.ل © عتاغتتارء< 13 ع0 823 .8 ,ع1اونخ .(آ 10 ”,11110112 
:312111 11) 5 107117215041151 12211010115 1© 5 011071101115111 :1501115 025 12011110116 
.(2000 ,عتع10ممطاظ ”0 5001666 

.(1993) 137132021156312 0متة (1999) 31-1155 تمدخ (95) 

0 112 ,”12010116513 0 مطا؟]8 جام 1ذتاع”كط00 راع 1“ ,روع2مل .1 (96) 
.(1979 ,5تاعطكت[طناط تاع1ع]5 ع دعمط اه اناه لا 7لىكع 1[) 4711 151 10 0017172751011 ,(.0»ه) 

بللثاظ تطتعللءع1) 110702260 50111112771 171 506720017115 0710 5017115 باعقطظ8 .1 (97) 
(1999 

-50 0 5011766 0 05 11127011176 1101/17 0110 7/0111 ,تتوكادخى .5.8 (98) 
.21.1 لطتة (19/76 ,7آ131ط11آ امطكلدظ 102اللك]! :ممتدط) نورم]ك11ظ 010-10111221 
0 :1138511 عط1) 1221101011 147هآام 80 40017151 517110016 017111105 1 1111 
.(19/76 

<ممطتة ) :ع110856طاممتح 2 ) 0170 11201201 171 01111117 20111017 ,لتقطاذمطك5 .8 (99) 
.(1993 ,27655 5117لاع ”كلملا عع1108ط 

,(1998) 11ع0012) عم ,16522615197 2316511126 31220 12013 ,معع381010 ه20 (100) 
22161لك ,(2008) أمتنتطرظ لصنة (2004) تإطع01آ ,2 معأ مره 

051 150231215101 عطا 3220 ©:11612311آ كلاه خلتاد" ,طامغخوظ .82.31 (101) 
1177-7 .2ص ,(1974) 14 1211010115 0 م01 اكاك ,” مصندا15آ 

-213” ,كلتق ط7ك5[1 منح7؟ .181 0جتج (2002) 35121 م56 ,12013 3120 59213 م0 (102) 
-©11 1112011-14115[11122 :طاأقسطمنصسةق؟]1 حصنه 1072 نتطة جنل ,بلتتسنفخ لله تل ترد 
011 .11 1 ,”تتوعع»©10 عط 01 ع71أه2ء11]آ علله80 عط ا مممتاع"572 كتاماع نا 
076 1011 10171كللى 5011111 0 51110165 :107116 0 119405 ,(605) علتلة]3 .ذخ » ©1117 ..آ 
.(1993 ,وتقط0ططتة7 نتطاء2]) 


الصوفية 


.4 3 5اع] متك ,(2003) ناءعم[1101 (103) 

-7227 كاع 12772110 .2.0 م56 ,لإ[مأققط 762101 01 تناع كلء017 منج 101 (104) 
تناكل :010 ]5 ذتالكع.1) 17001111011 2041101 1 0710 ,201256120071225 ,101017011710 115 :10151711 
.(1995 ,ؤ5وع22 جع1[ء131 

1701ل 1116 0710 ,0117761510171) ,11127011176 :17071510120 1510111 ,1120 .1 (105) 
012350 01 51177 تكتطالآ :0عدعتطن) وأككل 50111112051 0710 5011111 /0 0057111020115 
.2 ,(2011 ,55و21 

ب" ,لاع©61 .81.5 ©5©6 ,مع16»20 51111 عطخ 01 01561155102 ع1مط2 ه80 (106) 
261513107 01 2211061165 ع1 01 6012مزتك 5611-1065 01 20116525 عط لمنهة عتتمعى 
.(2008) ع21661(6ط)-56231:16 ع جزعع01 لآ 

.2 ,(2011) 1م816 (107) 

2 :101ع5112) م201 01171 17510171 11601127701 ,رلته 2115 .5.[ (108) 
.(1987 ,و25 7إأ1[ولاع كلل 

81111[11,01 016 .1.2.[ ©56 ,1500 1720© 10 جنا 51115737 1له1ع017 حتة 101 (109) 
5 22151071 [010551©00) 0 1152 221 1أكنزاا 1112 10 171170001111011 اتلم :2010 [إلاى 
.(1997 ,01012 :20م سقط 1]) 

”© 015 2131112386 ل :77اع20 3120 كناك" ,123535 عاعترآ (110) 
279-92 .22 ,(1999) 2 ,10 أمنراطاء10 

.(1999) 15ك23آ (111) 

”,217 21977511231 22151311 12 023132021337781 ع1" ,لازتتحاظ عل .1.1.2 (112) 
.(1992) طنتطه18715ع.1] طز 

01 0 1711270011011 1116 :2021700 4710 21217 07 ,لاتتتحاظ ع0 .1.2 .ل (113) 
تطعل10ع.]آ) 6102110 0 50711 10217711 0 11/0171 0710 1/6[ ©1116 171 11167011176 0110 
.(1983 مللتدظ 

-:231© 11012 2011011760 511115 1131 2200615 1231ع05122010»© عطا 02 (114) 
051101001201 ) 1510471112 10 171170011011011 471 ,81351 .5.81 عع5 ر,ؤنتعطدرزهدملتطم رعلا 
تإط 51]110(7ى 115 1/01 11520 11211005 0110 17011176 0 00112262110115 :12001717165 
01 551157 تكتطلآ ]512 :تتمطحطلخ) 51716 11211 0710 41-18917117111 ,041-500 71نلتد !1 ©1116 
.(1993 ,و5وع22 ع1امل"آ تلوء ار 


517 22751011 ©1116 0710 41107' ,(05»©) عكاع2ط5 .0 © تتطومكتع] .1 (115) 
.(2007 ركلتتته 1" .ظ.1 :00 02آ) 11و11 لها تامدك ]0 ]تم ©1711 :17001111011 

5 19 0110 1117711 ,1011138 .11 56 ,015611551012 1161م :ده (116) 
5 02 .1 :تتلصطعمجرخة لله 3 تتعأمرمطكء ,(2007 بللتاظ تمعلاعط) ترتعاء ]مط 7ه 
عط زا 1130160 عل1اه0“ ,311115 .خ.]3 م56 ,:502612[[19 ©2201 5601165 ع1ل1م] 01 1156 
1-0 ,832301 .ذخ ا ,117301027 عل1ا80آ طنز 351352353 عطا نه تكهط5ج131 
1117111 0 1121711006 ©1111 :15101711 171 111كأ1أكنزا! 0710 مواء20 ,(05ع) طعوء536 .0 > 
.(1994 ,217655 157©15157ل] ©11086طمطنة © :ع1108طامتتة 0 ) 

-12573 21012801 عط 01 عكلة117 علا جاع 1811 كاكدع] جنه1[ؤلدء2 01 511037- 1013 (117) 
:15104711 07 1270116 0710 101171 ركع لطن .117.0 ع5 ,113 مأهصكة 01 جاع 51 علا صا املد 
011لا 177 01 1251177عتكقطالا ]512 :تكمتحطلظ) 15 511/7 221110 111171611111 1171166 
.(1992 ,و5وع22 

0 20110171 0111 7] 58011051112171 6005 /0 20111 1716 ,1371 ترآ 1ج مطزدلة (118) 
.(1982 ,200125 03135132 :31متاء(1) (تدعلك .11 .كمتةنا) اناا ع1 

.4 321©1ك ,1 .701 ,(1978-1983) 21213 (119) 

16 1010111 ©1711 :111112 101510711 4 170111 770165 ,ع :1.3591 .8.8 (120) 
-211105 01 تإلطع 20 علخ لتققطة11 1121© م10 تمتمخختطع 1) 11]151711ك 17110171 121-11110111 0 
019760 

ع©5 ,0116© 121162 51111 120132 7إ1تطاراعه لطلاخصمعء]10111 عه زه (121) 
:011 816587) 3125012[ .28 .325 1.61]675 2811710720 ©1716 ,3132211 100112 531:31 
.(1980 ,2655 231111516 

-5611 01 2011625 ع1 20 عنتطاع0 ,101020“ ,بلاعع01 عع5 ,رووع©2120 قلطا 0 (122) 
563116-02 © لع016 12 ,2625130 01 5ع 1تعطمتتهء2 عط جاه لامتامرتهوء12 
.(2008) 

[0171 © 5110107 107620 180120 /0 1170171715 ,(.قطتقتت ع .0ع) له أ»© طاعطاد .5 (123) 
6 7لاتتوط" ,علكاعقطذ .0 عه56 ,:22119ع2ع5 28101 .(2005 رأعطع ناك :ع امطهط) 
-10211301 ..آ.ث ا ,”01213167 15 3120 001216265 15 :17311237 120115 عط صا تكطاعمط 
لاع تلع ]5 :11 571]8) 12010115 17101071 4710 1510711 ,(كل0ع) أمتحصطء لجآ .4 -. 5.7 ع 10م 
1٠‏ .701 ,(1993 


الصوفية 


47777 ,(.0©) .012 لت 1 ,”2061377 8111201 513115 تطعا 'تتمحخ" ,عتذكطءج]3 .2 (124) 
01 عكلة5 عطخ 202 .(19/75 ,12013] 01 .057 تتطاءجآ) 17111712 11271071101 :111151011 
010 10 ( 12013 01 ع28ناع 10 “) 01ذآ] مطتاعا عتتعرعع عط 1150 عتتقط 1 ,تجا نا مرسزة 
201 طكلة10 ألحنته خط جتاكخ ,تمصت 01 2125[ تاعقطط2ء7؟ امطملعوع" عط تاعطاعع0] 

1/1001 01 12601117105 0710 1170115 ,11/1 1716 ,تطتة81155 .5.5.1 (125) 
طعتتجع 15 151101137 811331012130 533579710 :31:52 11ن)) 151101702 12011004117101102 
101 ع1" ,53593 .1 .0 566 ,101011 لمتحكلج2آ 1197© 012 7201 201 .(1986 ,تلمتعموعم 
-11؟1 .5 .13125]) 111011 أنتج©©106 01 1221221جزم1اء10277 علا طنز [ع12ى] دأطوذ 320 511115 01 
69-1 .22 ,(2009) 2 ,7 51110125 1720171 0 701177101 (ع1ا8 

تخطاء0آ1) 10ا]5 [711120) لم :07100(0011) 1001105 7101110710 ,5ع 87 .خالا (126) 
.(2009 ,11320131 

©1511 :106 عأع2813 عط1” ,لطعظ .لخ 506 ,122201321 22051 متكا عطأ 801 (127) 
,(.0©) 236012 .1.81 نا ,”1503 1122 ,1501221226 51111 1120351 2 ا علخو تولك مله 
(2003 ,5ووع21 15117 تكتطلآ 051010 نخطاء12) 711-1750 ,17001110115 1510171112 5 171010 
0 :2031010)) جد ملعل 117 .5 > لطع .ل .3125 ,11001/11171161011 ,متهط زمج31 مه 
.(2000 ,و25 7آأ1ولاع الال 

-0111ظ1 :000.آ) 1112701117 1(كق 11171 171 ك1 ]كنزالا براتوط ,نتلناءامةق؟] .31.1 (128) 
.6 © 5 125ع] رفك ,(2006 ,ع16»08 

-81001001128) مناء20 [122]كنزا! 115[ 0710 177116 71171115 ,(.00) لتمسطلمط .1 (129) 
-22طك ,(2006) 1ا1نتادرة]1 لمتج (1989 ,5110165 طكك111:1' 21171251157ن] دمنمتل0مآ :<اه] 
9١‏ ع1 

01 10 566012 ,” 11612111[ عندطدح 15 طكك11ن 1 تنو" ,123131221151313 .ث (130) 
,(2007 ,811 نطاع10».]آ) حم تله 310 ,1510711 [0 177100107020110 ©1711 101:11“ عاعتاتتة 
.715-16 .ززم ,10 .1701 

,22615 0161 11-50101تتث عط 02 .239-240 .ززم ,(2000) 5تتاكع] (131) 
-:033) لاع 51616 ©2111 1ك 025 176125 0116101165" ,للننتأطة]8 .1 عت 21118111616 .2 566 
.63-0 .2ص ,(1952) 22 80707111011 ,”312165 5وع161اع0 


الفصل الثالث: الإمبيراطوريات والحدود والمجددون )18.00-١5٠-0(‏ 


عط 1) 1221101011 10711107 00017151 517110016 104171117705 1271 ,لامطع]3 .31.17 (1) 
.(19/76 ,210115012 :1138116 

-ك[1]3 .6 56 ,51111 3 11735 1352015973 1012 تاعطاعط7؟ ج30 عتوطع0 عط :زه (2) 
01 01177101ل 4771671071 ”,01061 0301175773 عط 01 ناك ل :زووتمدرة1 نط1“ ,أكت0 
أنا0طخ أ5ع د01 ع1“ ,تتعزع]8 .1 ممه 118-129 .ززم ,(1973) 1 51110165 عآطمنلى 
1510711171 011 كك ,116161 0ط ”,135017573 12 81101 خ :0ه متادوع 220 
-12213 أع تططخ 10 دكلصطقط]' .317-318 .جزم ,9 غ20 ,(1999 بللتاظ تمعلاء.]) مؤعاط 017104 
.2 15خ :101 011516312 

-811 عط 01 1077ك خ :0م11 0711221" عط1"” ,1320311-135562500 .8 (3) 
79-7 .2ص ,(1989) 70 15107111224 5111010 ”,1301350 30010[ 

”11510157 تمطاعلكخ طذا 7000اأطتج5 320 101352013 ,عطت1” بمعع2© .81.5 (4) 
171-11 .(« ,(2008) 1 ,67 د5]110165 071 1كلل 0 [1101تنامل 

5 1167651625 1© 577107611511165 ,(.60) ططتلع1أقطاعم .6 عع؟5 روع1«صتتوكدء 2012 (5) 
.(2005 ,5ع ]ع2 :نططته01157.آ) (125 5162 7)1/1112-/0)11) 0110111011 1© ©5©1[011110 1011111 

-5111 عط1”* ,821122161285 .8 م56 ,2211012386 12561601131 علتتلمتةكاة 02 (6) 
”025110 طآ تع1مج002© عمستتطك 2 820011760 08570337 110317 :511115 101:20 ماللا مله 
.147-86 .22 ,(2000) 4 نتحعآناع 1 51110165 110417111111 

5 :23113125 125 03115 0110121311 201151011 011 5أطعع3 1265" :0135© .]8 (7) 
,(1992) 66 116011167107166 10 02 1© 711115111711071 71101102 011 120670116 ”,1161115 
01 017067 11جتاكلقط؟! عط 01 8150197 أتامطاك ث“ ,0ائ7ج31 .85.0 لله 21-30 .جزم 
015 51171 :511/15 0110 ,5017115 ,5027010475 ,(.0ع) 1001 .11.آاا مز ”روعط5 د12 
.(1972 ,2655 0211101010 01 51ت تكلال] :تإع1عكات2ع8) 1500 517122 171511111110115 

01 1621225 2117366 0جتج عتاطناط عطا عع تلاعطا عمنللترد8 ىل“ ,تللعتنت .7 (8) 
مآ 23512 ل0عتقطع]8 تلام501 01 أخرعتكط00 ناك عط :8116 عسمتاتكا مهمطم06 عطا 
.-159 .22 ,(2003) 20 71110077105 ”,لتاطاطة15 

15 ك1 17اى ©5011 11© 1© 10(1716 271 ©5011/15171 1.6 ,10[7مع6 .18 (9) 
ع0 كتوعطةظ اتتأتاكط1 :35115 مطتهة(آ) 001101110715 21617111675[ 105 61 101116101115 
1285-5 .22 ,(1995 ,10312235 


الصوفية 


01 73591772 ع1 :عمطعط]: عمتتدك عغطأ جاه 5123025ج17 1570“ ,ودع مهمع ..آ (10) 
5 - ,011158111 -31 للققطة11 01 5572ك21 1 عط ,تمسنت؟ا له مهكد هآ 
95-7 .22 ,(1985) 21 

1 120111211 11717011211 1711 112111007177612111:11710 151071115116 ,3ااعصطتراهمي .ل (11) 
97-12 .22 ,(1995 ,3122كط50 1412115 تنمتاطع8) 1و1 مؤزكى) ممرورعالك 770171 ا12رركاء 18 

1786| 001715 11012115 65[ :50016]6 21 6101 ,14051101125 ,013577 .آظ .ع.ء ع5 (12) 
,(1994 بللتاظ .[.آ زنمتعلاع.]آ) 01175 7105 06 51206212 21/2 11 171 10 02 5011017110116 
©6] 2[ 21012235161165 51111 لططهة 1100/5“ ,طناتوة] .خ لططة 113-179 .2زم 
-31 103392 01 135701117 طذ 1516 11/60/01 5'لمتتاء5 غناك :7260 تد10ه © 01 تق 1امط 
,(1987) 1 ,50 51110165 712071[ 0710 011271101 /0 511001 ©1176 01 1111لا ”,50م 
.1212.61-9 

.(1987) طكلوة] (13) 

1112-3 .زم ,(1986) تطومتنج2 (14) 

-21157 4 0101 مع لطتة 50021 :و3كاء85 131 01 عككاء 1 ع1“ ,نطون2:0حظ2 .5 (15) 
.183-08 .22 ,(1976) 2 ,7 51110125 ]كه 11001[ 0 011717101[ 111211101101101 ”,و11 

:0 22101) 511110715 1116 11711027 1510711 04710 072715110171107 ,كلع 1 51ج .52.117 (16) 
-111 ]125 لآ 511/15711 2011107 ,2101115 11.1 لله (1929 رووع22 مل طعتت©6 
' 11212700102 01710 11715110111177 ) 11][1ا 101010011 ©111 01710 05 18510111671100 511/7 :102 
.(2006 ,11011116086 :0<060]) 

0 .2 ,(1995) لامع (17) 

01 © [] 171 1005112071015 :51115111 0 0111176 4 ,لله 1.6 .1 (18) 
,(2005 ,ووع27 عاتاملآ 7ل5ع71 01 5[1]77اعتكتطلآ م5131 إموطلذ) 1450-1700 ,10 1م/الا 
11101101111 1107511041 11511711 0 170715/01711011011 1716 ,011777 .ل.ل 01 .6 تع أ مرهكء 
:11181 متتل ]1) 750 1350-1 ,0103 1021211 ©11] 0 ©52آ1كا ©1171 :17711717 0110111011 ©116] 
.(2010 ,2655 17©151577لن] لاع نتتاطستلظط 

16715121271 1120 جنع5ع21601" ,1115 .1 0طنة (1976) تطومعيجط (19) 
11120111 .2 2 13111110111 -230116 ..آ1-.ل مذ ” بعاكاء دركى 011231313526 :1لاططج 15 لآ 


.(1983 ,0171155 :3115 2) 01101110171 117110116 5 50216165 آ© 1201710111125 ,(05ه) 


1.0117 1116 171 77011105 10701511 :171217105 1(0ها1/717 600/75 ,153131121151313 .ث (20) 
,(1994 ,ؤووع2 طهواتا 01 'آ11ذتاعتكتملآ :03157 عكلج.آ خل52) 1200-1550 لملزء 110016 
.6 لاع مرقطء 

167/1 .22 ,(2005) للة6© ع.آ (21) 

-77371آ111 :11012116 م010 عطا طنز خمع 1015510 20 خ1كناك“ ,تتاع8 12160 .12 (22) 
و1517 1131573104 ,015561131012 للطط ل0عط115[طنامصت) ”(1618-1694) 511511 1 
.(1999 

9 .م ,(1994) 013:2 (23) 

:170715 170 82112671 ,12313033 .© من 113-142 .ززم ,(1994) تزعتلمهكن (24) 
01 له 01 77 أوتع تكتملا :11261697 8) ©5101 001]01110171) ©1116 0 00115171111011 ©1711 
.62-0 .2م ,(1995 رووع21 

0 015122110122 15 3120 071020 01 1216121121012 متحططهخ ]0 عطا م0 (25) 
© 071041 10001717165 :11510100 1510411112 171 17100[ ,لاع متطاوظ .1/1.10 ,لآ 1دممتده] 
.144-149 .22 ,(2006 ,21655 67©151197لطلآ جامخاعع اط تطامغاععمطلرط) 

.م ,(1994) عتق013 (26) 

56612 35 10111202101 عط1' :1652151660 6321 5657710" بتطومتتة] .5 (27) 
,15 1310011 11 ”,100111261215 تلطع 0 عطأخطعع ]م5657 لطتهة لطلتمعع :1ك 
,16115 17311013131 :1.0120012) 1711217 20110111071 ©1711 171 170401175 0710 5/1125 اماع10 
-116]610 0111013 112 3120 1025:1021 111:12 لتحططهخ]1 0" ,اع ك1 .31 منهج (1986 
عطا صذ 83530285 لحتهح ععجكلة15 01 1015925 تتح ع1260 علنا[ة5 تدك تأمتدد تكتاد مل 
(2005) لطاع أكطاء/1 نز ”,1001113 متتعط ارملا 

-011 11123 :0<0072.آ) دءعطكاتطء12 0 07027 86140511 176 ,عع8ز8 .1.[ (28) 
601 0001771 17101011671 171 861105111-010671 1067 ,لطومتية؟ .5 :(1994 ,لمخامء 
حطع011) تنا كأ تأتاكصآ دعل ع1113 تممتمعل/١)‏ (526 1 كآط لزعل 1تناطط 7 طول 11111/71171121 
-28011223 1126 :1135:0115 ,410315 ,12216206175" ,133:3221151313 .ث :(1981 كلتأكتلة] 
1 .0 © عل 1ةم1 .11 0 ”,لاتتتخطع 0 طاخصعع هزد عطا طا 8614251772 عط 01 مم 
0 :(1993 ,ووع2 1515 :1تاطاطح]15) 117112 115[ 0710 5601710 116 51112(0111071 ,(605) 


46 101170 5117 61110265 :86140111770 ,(6»05) طمتعاكصطتء؟1؟ . 6 ع1كمم20 .ىم 


الصوفية 


-801 5ع[ تلتاططج15) طعمكاء2 180201 0 72127707116 07011725 125 1© 115[ء 86140 065 
.(1995 ,1515 05 

بللتاظ .[.ظآ :ماع 10ع.1) 077010175 505 1© 107171101116 :1[ 181440 100[1 ,2161112011 .1 (29) 
.(1998 

5 5111 16123101165 011101165 5211 53121 أت3غ6 0111" ,011كلت[316 .1 (30) 
01 51110165 ,(05ع) :10217 .0 عه 216757000 .0 1 ”,ع30مكلن521 1لك 211501115هلط 
,27655 1515 :لتاططهةخ15]) 11671002 ..1[ ,17 [مكوع]870 ]0 110110117 111 م0 أكقط 01011071 
28111111131151 6ط 10 ©1212 7011211128 :101 1313121151312 © متطث م10 دعلطقط]"' .(1994 
1221٠‏ 

145-17 .جزم ,(1998) 11مكلناة3]6 (31) 

.2 ,(1976) تطو2:0ةظ (32) 

215 5ه 1 001715 0771166 767011111011 1© 771705110116 1510711 ,8311151 .21 (33) 
1355/59-6 ”,725لا 1 025 [802113" 16 ,158207200171 1211© 11ل 1/16 :01101110715 
.(1995 ,55ع21 1515 :لتاطمطة5]) 

.0 .2 ,(1994) 011553123تتة1]31 (34) 

0110 ,511/15111 ,57145111 :50011105 ©1112 0 07191715 1116 ,1132730111 .21.31 (35) 
.4 ]2ك ,(1972 بلتعطاع 5 مدنا :علج طاوع1171) هنا 116 

[0 5211001 ©0111 111©1171ا8 ”,لتم مآ للقطد 01 تخطاع هط ع1“ ,3812015157 .7 (36) 
(٠‏ 1942) 4 ,10 5110165 41/712011 0110 011011101 

5270010 0710 11(7ع710117 501720 :1011/11 [هنز0] 176 ,طاعو1اظ8 .21 (37) 
حطة ([1924] 197/3 ,لتتة2 ططتوعوع]! ؟ 1101116056 :0<001.]) 1727122 0710 1710101710 
[201110 712010201 171 0(7نااك لم :1800125 110 117105 ©1711 ,101:0117167 2مك .18.11 
.(1957 ,255 15117 كلطالآ جامخاعع81112 :زلاماععملطط) برو 1712010 

-1.01) 1510711 71475116041 ذا 531011 متقتلدال 97 731560 15 جامتع»ء زطه عط1 (38) 
.24 .م7 ,(1989 ,11115ة1 .1.8 نم0 

عط طنط 1نكتلةطاتطمطح2© :ط235ط01711 عطغخ لمتهة 11 2م15 طقطكح" ,تتطددظ .5 (39) 
,(2006) 3 ,45 1211010115 0 215]07 ”,وآ 5313510 تتاتتوظ 01 1115017 كنام1ائنتاع .1 
.234-60 .11 

0 .2 ,(2006) تتتطئحظ (40) 


2 013125 101111223121 :11 مطتتاء5 ع0 عرو 1 1.2“ ,تتتعطسستع 5 - تتصوعع101ع5 .1 (41) 
-34 .22 ,(1975) 6 11171104 ”,0150112312 عتتأمصع'1 ع0 ع5ناعذع تناع" أ» ع1تو6تامم عل 
-12211 5ع1 عنتأطم 11 8359:6710 ع0 226511165 21101615 165“ بلتعأقطاع؟/؟ .© نه 48 
.(2005) ططتلع1أقطاعلا طنا ”رقوط 

-51112 31201 511115112 ,(11111171/117/)) 56612315112 810115 11ع1' 23110و زتتخ .د (42) 
,(1981) 1 ,15 115100 0171آكلل 07 701117101 ”,1501-1722 ,11322 5313510 طلا للاكتط 
0 حطح[5آ ط5ج01711) 2ه :515ع 57221 5313510 عط 1“ ,83353 .1 3120 1-35 .جزم 
135-17 .(ز« ,(1994) 1-4 ,27 51110125 170711071 ,15120 'خطذ 1121201166 

.9 .2 ,(2006) تتتط8535 31220 2.7 ,(1981) مناه لخ (43) 

عط 01 001212626025 781305312019973 متحزمخ لوتططعن0 عط]1"” ,كاه .1 (44) 
.-220 .22 ,(1996) 2 ,7 51110165 151011112 0 [01177101ل ”,015لء درط احطعتكاة 

180117 0 1127110175 :801177107110 ©1771 ,(.قطقتتا) 12م]5كاعهط]1' .11.31 (45) 
.72 ,(1996 ,أتتث 01 تلع لله عع11 :.0.0آ رطام أع متطكة؟١1)‏ 17112727017 01710 1211712 

لخطعع51 3 ,1023111531531 01 715661222©5قمطاعظ11 3220 كمتدع 10" ,تإداع 01[ .5 (46) 
1227712112 111510107 502101 4710 12011011112 171010171 ”,5010161 ملاع 1خ - 1200 اكتتطتمع © 
5 :20111125 111231 31220 طاع31 2165560" ,جاعع02 .81.5 نه 78-194 1 .زمزم ,(1965) 
0107111 ©1171 0 701177101 ”,1170110 متحطعكخ -00ج] عطا ذا عتتتطلجت لمع ناموط جاه 
.344-60 .2« ,(2006) 3 ,49 1وء011) ©11] ]0 ن0]ك11] 5001021 0110 

451311 :31211113 0©) 77015 2 بلتلتحستطء 510 .11 .0 ,انعط 4 :7ق راعة ا'ناطلخ (47) 
-/207 .22 ,2 .701 ,(1875 بلهعمعءظ8 01 تجتاع 50 

معاع] عطا 1128تدل تأطمتطن) ستلدد طعلتهطك 01 تاإلتمستدط ع1“ مستدكتط .ى (48) 
تخطاء10) 2 .701 ,111522110710 لم :171010 1120112701 ,(.0ع) 1مطتح 811 .لل .كا دا ”,تداع مقطاء[ 01 
.(19/72 ,1101156 ع تتتط1115ا2 هاعم 

-ع6][طع1ى :'ع111 01 دوعطاءع517 عط 111 811:20 :ج8102 115“ ربكتت .>1 (40) 
© 01111285 45102717 نقط15 تل -21 ك5 01 عستتطد عط غ2 لامتدمططعمع0 لله عتننا 
20 323-352 .22 ,(2000) 3-4 ,90 11/0710 711511711 ”,1 مامقسصطة1 طقطذ 1ه موزعس.ر 
0 .31 ا ”,رع متمصح[ط 01575 عط]1' :20171 01 تتتاع ماوع عط1” ,تام كعنتماءط .ىم 
.(1987 ,2111123110125 1/1318 :18012357) 5111 17آام1( 101 ,(05ع) 1011717 .0.[0 2 


الصوفية 


5 01 106772107212612 ع1 ته 121كلخ :11203 810111157 عط1”“ ,مقطا .ىث.] (50) 
,(1968) 2 ,1 نجاعاء50 10112كللى [0(:0؟1 1112 07 701177101 ”,1560-80 ,201167 كنام1اوتاع .1 
29-0 .121 

201121 كث تطمط2505 أاعع2221 عط 01 أختهنناناه2 13215لناطث “,822057 .2 (51) 
1011 .0.117 ص ”2217 2 1017 2111 لهطه250ء2 2 122013-01 لقطع 38 م1 تخطدرهدملتطط 
(1985 ,5تكلذ/آ تتطلء2آ) 2 .1701 ,011171167110715 0710 51110125 :171010 171 1510711 ,(.0») 
133 112061 011157 تخ 121ل1ء مدآ 01 201 1تتمطتدهظ عط1“ ,ك0 7تقطع83] . .ل حنة 
-:03 تخطلء([) 12ككل 5011111 171 1]/10171(7آلى 0710 1171051112 ,(.0»ع) .102711 ا ”,تنلاع مقطةل 
.(1988 ,55و27 1177[ولاع”كتطلآ 1010 

5 2011231 :45501 770 5010711071 5: 3301ل" ,112855000 ..) (52) 
511132 01 001111 تالطنت00 وخ عطخا 10 4600165560 عع تلخ لجع 31:53 لله 
1/5-17 .ززط2 ,(2011) 2 ,44 51110165 172711071 ”,(0.8596/1490) 

0 ة 12 101131 طادكةط01211 320 وتتد1 0135-1 عط“ ,م3106 .8.ى (53) 
105 تمتهنتعطء 1 -235ح) 50/010265 ,(.60) لتقطلة© .[ طذ ”بوتومعم 
.(1993 ,0ت3[ طاء عللء 7ع طاع6] 06 5توع ه11 

11211 ]0 :(0نا 3 للم :17171125 115 0710 1[الآللى 1|417 511011 ,18171671 .حك .د (54) 
201 غخه11ةغ1]2 بهنتثاءطلمةن)) 171010 171 نوا 5012 0710 2011]15 ,1510711 موقل اتاء 0 
.0 .2 ,(1980 ,1101156 

0 02101125 :10152111310115 علطة11" ,5111131122313573111 .5 ع لنتهاك .11 (55) 
50101 0710 1201101111 17101071 ”,(1608-11) تناع متقط3[ 01 001111 عطا نز مستاك مك3 
7-/457 .22 ,(2009) 4 ,46 ندع آناع ع1[ بووم]ك11ط1 

,476 .22 ,(2009) 511113112311373 © مسطملاث (56) 

1710-0 .© ,1:1111017 17100-40110171 0/1116 ©1152 ©1711 ,6010113115 ...ل.ل (57) 
131-22 .2م ,(1999 ,ووع22 7آ1511ع7كلط[ل] 021010 نتطاء2آ) 

لطع11 ع1 01 اأطاعمء5101 ناك لخ :ه7وتتلمطمقط15ك3] عط1”“ ,012926 طم .5 (58) 
115711 0 1161110406 ©1771 ,(05ع) طتوع 2101 .([ © نطه1.01915 ..آ صا ”,تكتعطمتمرعط لمطك]” 
7010 :071010)) 3 .701 ,(1501-1750) 51115111 80751071016 01055101 1.0416 
.(1999 
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01 0122311012 عط 320 كلكلتمطك5 11ندك علا ,كلقطع 381 ع1" ,مننتداخ .31 (59) 
.135-14 .زج ,(2009) 1 ,43 51110165 1071كلى 710012771 5211012,7اء مر15دآ تتدطاك1ام 

,5017115 :211111700 2©1711/11 5077617116 ©1171 ©5171 51115111 17101071 بططعع012 .821.5 (60) 
- هك ,(2006 ,11011616086 :001 <0.]) 1نوعء 102 1511711[ ©11] 171 1111171725 07101 18001 
1 تاع] 

51 31220 00211021311012 :1015132 2 110102 3012 2ل[تستدمث“ ,تقلخ .31 (61) 
0221 .5 © تلمتطدكلة 0121223121 .1 1 ”,50165 301كخ ا 0026101 تتمطامعء6م 
11102017 120111110 |0 110110117 171 كت(0ككظ :0100(0 106 0710 1015521711 ,1700111011 ,(05»©) 
2" عاتاكقط:515 2ه .8 ته (1996 رووع22 7تا1وتاعتكتطل] 021010 نتطاء2آ) 
-5972 1111510115 12ن[111011-1/1115 :طاخقصططمرنسة؟1 2120 072ل نتطلة 1117 ,طاأتقسنءة لمند 
© ©117آ .آ ,210110221 .11 مذ ”,متوعع106 عطخ 01 ع1لاج2ء]1آ علاه عطأا نا ماكتاعم 
نقطاء(آ) ع11]117ال) 1011 71لآكك 5011111 07 51110165 :107116 0/7 212405 ,(كله) علتلة31 .م 
.(1993 ,11320131 

- هك ,(2004 ,1111151 :2001 1.0) 15124711 801111201 0 1.07101109©5 بتطتقاخ .31 (62) 
١‏ ماع] 

”,201115 21118221 1 1.32811386©5آ :2ةز[2225 01 11نا15تاظ عط1” ,متهلخ .31 (63) 
.(2008) ططعع01 عمنة 317-349 .ززم ,(1998) 2 ,32 51110165 451071 110027171 

51 01 97اء20 عطا طنز 53205 أتاعمتتمطه:2 ع م502“ ,ممنتصتد]1 .1 (64) 
76 ,751125( :8117110 171 51135711 ,(05»©) 3111© .1.10 © لطاع ماد .5 ذا ”بتتطوظ 
مآ 222©5معط11' لمته 5657165" ,عكاعقط5 .0 ,(2009 ,5ك200[1 تتمكلحك تنتطاء(1) 511717165 01710 
6 1117011011 51770 ,(.6»0) وختطتتط؟] .11 طنز ”,لصتاك 01 عه لوع 556 كلتدناك عطا 
مط" ,5121721 .1.1 منهج (1981 رووع:2 7إأزذتعتكتملآ 071010 :لطعج تةك1) 20111117165 
ع0 1122201111167 0-1112011خ[315 عط عسمتكلععمه00) :عع2ع21اتنتن8 01 لاعنروع5 
260-77 .22 ,(2001) 3 ,40 12110107115 0 مم]كقط ”,تتتمعط1 امتماكمهة]” 

ع1 مذ 11157مطاتحث 320 لكك 101026 ,لامك 82175" ,متمصلاء2 117١‏ .01 (65) 
(1993) 2 ,8068217014 *,اتاطامج15 01 5عط25535ع0آ تاع67لج18 عط 01 تكاع20 لدع اع 11 لآ 
0 ”,07خ 710131 01 50111225 31220 511226551012 ,51111265 ,110م2 ملت .نآ لله 
.(1984) ك1لجع116»1 


دين 


الصوفية 


-5111 قطاء0آ عط 01 201711121173101 :عممتح © تتتتمنة]' عندم1لع8" ,تإطع21آ .5 (66) 
50101 0710 12011011112 ©0111 011717101 *”,لتتتاطع 0 طاخصعء ]تناه عط جاع نتامتطا عأهمهة] 
.-298 .جز« ,(2004) 3 ,47 0712011 ©1176 0 ممماكقط 

1204-10 11701111217 8211001 ©111 0710 1510711 0 ©1156 ©1721 ,حامتوظ .1.31 (67) 
.12 ملك ,(1993 ,ووع212 2 نمدم تله 01 تتا ذأوتاع تكتمنا قم 1ع 1م 8) 

0710 11127011176 511/1 82710011 7110016 :1.072 0 0060171 1716 ,لمتتطكة© 10.١‏ (68) 
-كالء5]0 ,510165 لدغخطع011 01 102ه5500ى تمسامطكل5]0) لموتعظ 0 5ق هط 1116 
-1]101تث 01 5112151715 123]6ع لم" ,51659311 .1.1 20ج (1995 ,ت[اأأوتاعتتتمتآ مسنامط 
125161 .8.8 © 111223103 .0[آ نز ”بلهعطء85 01 220216125 عطا ره عاط 51573 155 
111 1731 5 1021111112 12211010115 12211117111710 :11171011 0710 11171 8270110 ,(6»05) 
.(2000 ,ووع2 1101103 01 7إأأوتاعتكتطانا :ع11الاكطتدى) واكك )نامك 

12111162 15 نه 81032 غ2 عع8طقطن عتصطاظط عط1” ,510011 .31.5 (69) 
,ب(05»©) 501123 06 .1.1 © جتنعع:21358 .ث.]1ة ,لمتتهعا نكا .43.1 ا ”,(1422-1538 نلدى) 
-111751101 ]0 1101101117 171 ©1/0111111 20111111©11101011011) :111510100 126011 1601001 
.41-3 .2م ,(1996 ,طتقطكفكلة21 :2011131 :0121337 8) 05111 1104110020 10111 

”2621007 تتقتستطوظ عطخآ 01 م115»215 متدوزوندء2 010 حنث“ ,20 متطث .]1 (70) 
.215-16 .ززم ,(1972) 3 ,46 011172 1510171112 

.02177 165 22513 ,210 .م ,(1972) 0تتطتطث (71) 

27 طاأخطعع 5617221 عط طلا طقع 10312 عط 20د 001111 عط1” ,اماخوظ .1.831 (72) 
-50 .نزم ,(1973) 1 ,10 تلاعاناع 1 م01 ]115 50101 0710 120110117112 171010171 ”رتوعع106 
63 

5 .2 ,(1973) طامغخوظ (73) 

1 1122]102لطلآ تتتدع10011251 31220 متنوع تنوم" ,للدط .1 لأتعصصطع]1 (74) 
01117710 01 ©5625 01328128 112 :2011157 ع تمطح 151 11151 345135 501116251 
01 ”,1ط 01111 © 23531 1133-1533 1111235731" تالطع 0 لتمعع 811 عطا 
56 :22.198-229 ,(2001) 44 ]1درء011) ©11[] ]0 بوم أاكقط 50101 0710 ع01101111عط ©1116 0 
.208-09 نه 203 .جزم تإللمعع روه 


1 


:063 120132 عطآ 30055 5ا2ع50 51111" بطتدكاكةآ .151.1 © تاعرمعء2 .2.31 (75) 
”,151320 12هأكخى ]50115635 01 83510157 أدوعتاتدظ عطا لطنه 7تطمرونع10ع113 لماعملا 
.(2005) 70 اءمآطاع كل 

عط 10 7616110 1351723 للتوطمممغ] عأطاوعمتث 931ع012ع70 عطا أقطط غ801 (76) 
70 1513220 116 تتقطا تتعطاج" تإللج1ع2عع :2201 1380ع«رتطع31 ممزدث 501112251 
-110111612 1111513332 :3513[ 111201128" ,1.3110 .11.1 566 .13513 35 120225 لتدع2200 ص 
مذ ”,1110118120(6 علعنامط5 10 51113352 امآ هزكخ 501122251 نتقلتاكم] 01 عتتتاهل 
]07112711 ,1510711 :1ك0ط 7110016 1116 0710 لآككل 5011116051 ,(.0ع) 13511300770 .]1 
.(2009 ,21655 11115 :©8201 0ذك) 1011766 10110116 ©1111 01710 

10 12 ”,12010116513 02 مطات؟8 جام 1وتاع7كط00 راع 1“ ,روع2امل .1 (77) 
.(1979 ,1ع7516©1 ع دعمط الآ 1اه لا تلك 11) 4711 151 10 001712751011 ,(.0»ه) 

+01 ]0 1115017 ل :070ل 171 59011112515 ©805]1 ,1111615 .721.0 (78) 
,13511511056 تكلله110117) 211111715 7171616211][1 اقوط ©1] 10 اأترعء0117ط عط درت0 ل[ 
.-22.21 ,(2006 

-16 3220 1611626025 :4513 5011126351 12 15101731101“ ,كططه[ .8.ى (70) 
111051 ”51111512 01 1016 عط 0غ ععرعمع1612 1ج6م5 طخكا1 كطمتج2ع10كمم» 
43-1 .ززم ,(1993) 1 ,31 51110125 451011 

,021 طخوع0 320 تإطامروضع10 115تاكقمطهةظ 012 عع6571062 أصطمتنتة؟ 1012 (80) 
معط :لتتاكمةظ طلدحخصصدط 01 7تطمردع810 عط 10173105“ ,تكامطاع82123 .17.1 معو 
",22011115 1111026313 531177 320 5طاء20 كتط 010 12315 *عكلآ لممتصطتحط 010آ 
5161 2ط" ,كتتلدك] ..[آ © 1111016 .0) لمنة 135-175 .زم ,(1999) 2 57 أعءمتطعتىمى 
-13357 131511115 012 .(2000) 60 اعم71ع47 *,11تاكقطة؟ طةتصتمط ع0 ع1نه 61 طت1 
4710 1514771 ,لاع1100 .2.0 عه5 ,عاطم لجطملعوع7 تاعع2ة1 تتتعغطا ذا كاه 
© 151ا1آ .) :012 1.010آ) 112517011525 0710 170715711155101 :71707101 1010(0-17100011651011 
2001 ,.6©0 

.(2000) 1115جكا »© 011106 (81) 

-18 .22 ,(2000) 15لدكا عت 1101ئلناه (82) 

:11110111 121213) 1071511717 07117011 حا |0 17511215111 ©1711 ,11]35خ- اث 5.31.11 (83) 
.(1970 ,وو276 11313373 01 77أ[ولء تكلمالآ 


النلدنا 


الصوفية 


1142-6 .مم ,(1970) 35]خخ-لخ 566 ,132511382 51111:5مة1 02 (84) 
”طش 12133 01 ططع ]11171107015775 11 طمتاعج 2 عمتم ه20" ,111ةط .ل (85) 
.533-28 .ززم ,(1991) 4 ,23 51110165 أك0ط 71110016 0 01111101 111017101101101 
حطغ120طا عط 01 أعمصطاع معام 1ج2ع011م-5000 عط 01 2م630ج102موت معللنظ رمس 
0710130 1100517 0217 1820211111710 5027101 11710 2011115116 1016 ,لتتوط ع5 ,ل00مطء 

1991 بتتعاأتإنته عل .117 بتمستاعاعظ) 0/1711117102716ل .15 17111 111161051231 111 

01710 20111105 11170-10751017 :170715111011 171 17771117105 ,تإطاع]اط ناد .831 (86) 
.6 21] هلك ,(2007 بللتاظ :طتعلاع.]آ) 11271 اندع 1ل 11 111 1117011011ناعع ل 

)87( لتتةط‎ )1991(, 2.١ 

0 1611660025 :85612353101 21361110115 نه 7آ111مطانتث" ,2055© .[ (88) 
86 ,(.0ع) تتط18150ع.1 .آ طنز ”,نلقتتطخ حلة1135:01111' 73(2اكط!1 01 50115 1401711161 
,(1150-1500) 51115111 161510171 112016701 01 1.2007 ©1711 :511/15111 [0 1816711006 
.(1992 ,211111630125 خطة11نأةمطتلة تطمو تصطقط؟] 1م28 تلوع81) 2 .1701 

كا 0710 1707ل 1247[1لآلل 150(00)" 16/1700 0 1.6]]©75 ©1716 ,02055 .[ (89) 
.(2002 ,للتاظ :مع 10ع.1) 77ع3 نالا .لك .0»© ,4550610125 

-10971235 3110 51111265 :11577 1التتصط0 0 0ه 1م500" ,زعا وعط »31 .8.10 (90) 
01 10117100110115 :0آككى 2711701 ,2160126511657 10 ” رمزكخ لنتاطع 0 حجنا وعتلتمسنهةظ ع 
.(1996 ,21655 103107112 تجاماعع مطططط) 1107106 

ع نز 5هأء112: 1122 322028 513كت 02701 1102 كناد" ,عطامع732 .1 (91) 
96-14 .جزم ,(1995) 3 ,20 [0117710ل 118261 ”,11©5لأطع 0 7 16-1 
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.2 ,(1981 ,ووع2 حتم1مكتله0 01 
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,29 أكوط 1110016 111 0710 7120[ ,510ل 50111171 0 51110165 00111201701177 ”,11 مط 
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025 ع1 :521215 لتقطاوكخ 015 11565 لجع201165 عط1"“ ,80593105 .10.8 (106) 
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0ط (1993 ,ووع27 280 قطن 01 زواع كلملا :50 دعتطكن) ع1!1111]0712 0710 ,120110111125 
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